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Einleitung 



Erstes Eapitel 



Indien und der 

Die Geschichte des buddhistisclien Glaubens hebt unter 
einer Gtemeinde von Bettelmonclien an, welche sich im Ganges- 
lande, ein halbes Jabrtausend vor dem Beginn der cbrist- 
lichen Zeitrecbnung, um die Person Gotamas, des 
Buddha, sammelten. Was sie yerband und den Grundzug 
ihrer emsten Gedankenwelt ausmachte, war das iebendig ge- 
fiihlte und in klarem Ausdruck befestigte BewuBtsein, dafi 
alles irdische Sein voller Leiden ist, und dafi es nur eine Er- 
losung vom Leiden gibt, Entsagen und die ewige Buhe. 

Ein wandernder Lehrer und seine wandernden Junger, 
nicht unahnlich jenen Scharen, die spater durch Galilaa die 
Botschaft trugen: „Das Himmelreich ist nahe herbeigekom- 
men", zogen durch die Eeiche Indiens mit der Predigt vom 
Leiden und vom Tode und mit der Botschaft: „Tut euer 
Ohr auf; die Erlosung vom Tode ist gefunden." 

Tiefe Eluften scheiden den geschichtlichen Ereis, in dessen 
Mitte die Gestalt Buddhas steht, von der Welt, an die zu- 
nachst wir zu denken gewohnt sind, wenn wir von Welt- 
geschichte reden. 

Jene Naturrevolutionen, welche Indien durch einen Biesen- 
wall ungeheurer G^birge von den kuhleren Landem des 
Westens und Nordens schieden, haben damit dem Volk, das 
dereinst diesen uppig gesegneten Boden betreten soUte, seine 

Oldenberg, Baddha. 6. Anfl. 1 
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Bolle abgeschlossenen Fiirsichseins im voraus bestimmt: 

wie kaum eine zweite Nation in der zivilisierten Welt hat 

• •* # • •••••• 

siclv mf iAdlsCtaeriilLi: Leben aus sich selbst geschaffen, fern 
I vv ^ ••••••• • ^ ° ' 

von' den* fitahfmfrfiftiden wie von den stammverwandten 
.••. V(Jlltenl**weuaiB ijn; •WTe&ten in enger Gremeinschaft unter- 
'elnahdel: oas W^k,* zd ttem die Gescbichte eie berief, getan 
haben. Indien nahm an diesem Werk keinen AnteU. Fiir 
die Ereise des indischen Yolks, unter denen Buddha seine 
Lehre verkiindete, hatte die Vorstellung von nichtindischen 
Landem kaum eine konkretere Bedeutung, als die Yorstel- 
iungen, die man von anderen Erden als der unseren hegte — 
von Erden, die im ungeheuren Raum zerstreut sich mit anderen 
Sonnen, anderen Monden und anderen HoUen zu neuen Welt- 
systemen zusammenschliefien. 

Wohl soUte der Tag kommen, an dem eine iibermachtige 
Hand die Schranken zwischen Indien und dem Westen zer- 
triimmerte, die Hand Alexanders. Aber dieser Zusammen- 
stoB von Indertum und Griechentum gehort einer viel spateren 
Zeit an als der, welche den Buddhismus geschaffen hat; 
zwischen dem Tode Buddhas und Alexanders indischem Feld- 
zug mogen etwa einhundert und sechzig Jahre liegen. Wer will 
ermessen, was geworden ware, hatten in einer friiheren Epoche, 
als das Wesen der Inder vielleicht noch f rischer und f reudiger 
den Einfliissen fremden Wesens sich geofcet hatte, Ereig- 
nisse wie jenes Eindringen der makedonischen Wafien und 
der hellenischen Kultur auf sie gewirkt? Fiir Indien kam 
Alexander zu spat; als er erschien, hatte das indische Volk 
in seiner Insichgekehrtheit schon allzuviel von den Ziigen eines 
Sonderlings unter den Volkem angenommen, von Lebens- 
formen und Gewohnheiten des Denkens beherrscht, die fiir 
die MaBstabe der nichtindischen Welt inkommensiirabel 
waren. Ohne eine Vergangenheit, deren (Jedachtnis fortgelebt 
hatte, ohne eine Gegenwart, die man in Liebe und HaB mit 
fester Hand sich anzueignen entschlossen war, ohne eine Zu- 
kunft, auf die man hofEen imd fiir die man wirken konnte, 
traumten die Denker Indiens bleiche, stolze Traume von dem, 



Indien und der Westen 



was iiber aller Zeit ist, mid von dem eigenen Eonigtum in 
diesen ewigen Beichen. Auch die Lehre Buddhaa und die 
Lebensformen der Buddhajiinger tragen das Geprage solclies 
indischen Wesens in aller seiner Scharfe und Fremdartigkeit 
an sich. 

Je vollstandiger aber zwischen diesen femen Gebieten und 
der uns naheren Welt alle auBeren Verbindungen, wie sie durch 
den Verkebr der Volker und den Austausch ilirer geistigen 
Besitztiimer geschafEen werden, abzureiBen scheinen, um so 
viel sichtbarer stellt sich hier ein Band dar, welches auch das 
Entfemte eng zusammenhalt: das Band der geschichtUchen 
Analogie zwischen Erscheinungen, die auf noch so verschie- 
denem Boden durch das Wirken der gleichen Gesetze ins 
Dasein gerufen sind. 

Cberall, wo es einem hoher begabten Volke gelungen ist, 
sein geistiges Leben rein und ungestort auf langem Wege 
von friihen zu spateren Zeitaltem zu entwickein, kehrt die- 
selbe Erscheinung wieder, die wir als eine Verlegung des 
Schwerpunkts der hochsten religiosen Interessen von auBen 
nach innen bezeichnen diirfen. Ein alter Glaube, der ge- 
wissermaBen durch ein Schutz- und Trutzbiindnis zwischen 
Mensch und Gott, im Austausch von Leistung und Gegen- 
leistung dem Frommen Gedeihen, Sieg, Untergang seiner 
Feinde verheiBt, wird bald in kaum bemerkbaren Wandlungen, 
bald in groBen Umwalzungen von einer neuen Denkweise 
iiberwunden, deren Schlagworte nicht mehr Wohlsein, Sieg, 
Herrschaft, sondern Euhe, Friede, Seligkeit, Erlosung heiBen. 
Die Giiter der AuBenwelt haben ihren Wert, die auBeren 
Feinde ihre Schrecken verloren. Im eigenen Innern, das bis 
zu immer verborgeneren Tiefen durch Leben und Leiden 
der Einzebien und der Nationen erschlossen ist, muB der Zwie- 
spalt iiberwunden werden, fiir welchen das Blut der Opfer- 
tiere, der Knechtsgehorsam gegen auBere Ordriungen dem 
zagenden Herzen keine Versohnung mehr bringt; neue Wege 
werden gesucht und gefunden, sich von alien Fessein, welche 
die Seele binden, zu losen, gesund, rein, selig zu werden. 
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Nach auBen hin gibt dieser veranderte Inhalt des inneren 
Lebens neuen Fonnen der geistlichen Gemeinschaft ihr Dasein. 
In der alten Ordnung der Dinge war in der Familie, dem 
Stamm, dem Yolk zugleich auch die religidse Einheit von 
Natur gegeben, innerhalb deren sich Qemeinsamkeit in Glauben 
and Eultus von selbst verstand. Wer dem Yolk zugehort, 
hat damit das Becht und die Pflicht, am Eultus der Yolks- 
gotter seinen Teil zu nehmen. Neben diesem Yolk stehen andere 
Yolker mit anderen Gottem; fiir jeden einzelnen ist es durch 
die Tatsache seiner Herkunft mit Naturnotwendigkeit ent- 
schieden, welche Gotter die seinen, die fiir ihn wirkenden 
sein doUen. Eine eigene Gemeinschaft, die sich als Eirche 
benennen lieBe, kann es nicht geben, denn der Ereis aller 
Yerehrer der Yolksgotter ist nicht enger und rdcht weiter als 
das Yolk selbst. 

Anderer Natur sind die Bedingungen, unter welchen jene 
jiingeren Formen des religiosen Lebend, geboren aus dem 
Suchen und Ringen reiferer Zeitalter, in die Erscheinung treten. 
Sie haben mit der Nation, unter der sie erstehen, nicht gleiches 
Alter. Wie die zur Existenz kommen, finden sie einen im Yolk 
wurzelnden, in Recht und Sitte ausgepragten Glauben schon 
vor. Gegen diesen Glauben treten die vorwartsdringenden 
Potenzen in den Eampf. Sie pflegen sich in einzelnen, ja in 
einem einzelnen zu aUiiberragender Gewalt zu verdichten: 
in einer beherrschenden Individualitat, welche doch das, was 
sie ist, nur dadurch sein kann, daB sich in ihr mit hochster 
Energie ausspricht, was auch in dem umgebenden Excise 
lebt und wirksam ist. So bildet sich, in besonders scharfem 
Gregensatz zum groBen Haufen der Zuriickbleibenden, der 
Nichterleuchteten, der Typus bald mehr religioser, bald mehr 
philosophischer Heroen oder Yirtuosen aus. Sie sind oder 
sie erscheinen doch den Ihrigen als Personen, die durchaus 
mit ihrem eigenen Stempel gepragt sind, als groBe, iiber alle 
Yergleichbarkeit mit anderen erhabene Pfadfiinder, durch- 
trankt mit den Eraften eigenartig mystischer YoUendung. 
Sie verkiinden den neuen Glauben, der sich nun aus den 
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Scharen Andersglaubiger Mann fiir Mann seine Jiinger sammelt. 
Eeine Natumotwendigkeit mehr, sondem Gewissen und Wille 
jedes einzelnen entscheidet dariiber, ob er hiiben oder driiben 
sein Heil zu finden hofit. Es bildet sich die Form der um einen 
Meister gesammelten Schule, der Gkmeinde, des Ordena: 
Ereise eng miteinander Verbnndener, fiir welche die Sorge 
um das eigene Seelenheil der hochste, ja der einzige Lebens- 
inbalt ist, denen die DrauBenstehenden als Blinde, hofinungs- 
los im Dunkel Irrende erscheinen. Aud dolchen engen Ereisen 
eigenartig begabter, von Welt und Leben zuriickgezogener 
Asketen konnen immer weitere 6emein£(chaften, es kann zu- 
letzt eine Eirche erwachsen, welche die bedeutungslos ge- 
wordenen Schranken der Nation, die Schranken aller Eultur- 
gebiete iiberschreitend in die femsten Weiten hinausreicht. 

Der Freis, in Gestaltungen ohne gleichen dem Obergang 
von alter zu neuer Glaubensf orm den einfaltigsten und tiefsten 
Ausdruck geschaffen zu haben, gebiihrt dem semitischen 
Stamm. Etwa ein halbed Jahrtausend friiher, als in Palastina 
jener letzte Schritt auf der Bahn dieser Entwicklung getan 
worden ist, der uns als der Anfang eines neuen Lebensalters 
der Menschheit erscheint, haben sich unter den indoeuro- 
paischen Volkem an zwei Stellen, raumlich weit getrennt, 
der Zeit nach benachbart, analoge Vorgange vollzogen, in 
Griechenland und in Indien. 

In Griechenland erhoben sich Geheimlehren und Geheim- 
kulte: die Orphiker, der Bund der Pythagoreer. Sie suchten 
ihre Glaubigen durch Weihehandlungen, durch heilige Unter- 
weisung und durch die Ordnungen des ^orphischen", des 
,,pythagorei8chen Lebens" als die „Beinen'' zu jenseitiger 
Herrlichkeit zu bereiten. Bald folgte auf sie, bemiiht die 
Hiillen des Glaubens und der Phantasie zu sprengen, sich 
der vollen wissenschaftlichen GewiBheit zu bemachtigen, der 
grofie Sonderbarste unter den Athenem, der definierende £r- 
griinder des menschlichen Trachtens, der auf dem Markt 
wie beim Becher, vor Alkibiades so gut wie vor Platon bewies, 
daS die Tugend gelehrt und gelemt werden kann. In Indien 
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anderseits trat als der Vornehmste iinter vielen Weltheilanden, 
die das Land im Monchsgewand durchzogen, der adlige Gro- 
tama hervor, der sich den erhabenen, heiligen Hocherleuch- 
teten, den Buddha nannte nnd Beruf und Kraft in sich fiihlte, 
Menschen und Gottern den Ausweg aus dem leidenvoUen 
Eerker des Daseins zur Freiheit der ewigen Buhe zu weisen. 

Was kann verschiedener sein, als das MaB, nach welchem 
in dem athenischen, in dem indischen Weisen — und die ge- 
schichtliche Betrachtung darf ihnen als dritten ihr groBes 
Gegenbild in seiner geheinmisvoUen Leidensgestalt anreihen — 
die Elemente von Denken und Fiihlen, von Tiefe und von 
Klarheit gemischt und gestimmt waren? Aber eben in der 
scharfen Verschiedenheit dessen, was sokratisches, buddhisti- 
sches, christliches Wesen war und noch ist, bewahrt sich die 
geschichtliche Notwendigkeit. Denn geschichtliche Not- 
wendigkeit ist es gewesen, daB, als die Stufe erreicht worden, 
auf welcher jene geistige Neubildung vorbereitet und gefordert 
war, das griechische Volk dieser Forderung mit einer neuen 
Philosophic, das jiidische mit einem neuen Glauben antworten 
muBte. Dem indischen Geist fehlte es so sehr an jener Ein- 
falt, die glauben kann ohne zu wissen, wie an der kuhnen Klar- 
heit, die zu wissen versucht ohne zu glauben, und so muBte 
Indien eine Lehre schaffen, die Beligion und Philosophie 
zugleich oder eben darum, wenn man will, weder das eine 
noch das andere war, den Buddhismus. Unsere Darstellung 
hofft im einzelnen auf Schritt und Tritt die Parallelitat dieser 
Erscheinungen zu bewahren. Indem sie von den verwandten 
geschichtlichen Bildungen der westlichen Welt ein Licht 
empfangt, dad an manchem dunklen Ort ihres eigenen Ge- 
bietes Umrisse und Gestalten zu erkennen erlaubt, hofft sie 
auch umgekehrt an ihrem Teil dazu beizutragen, der Er- 
forschimg jener allgemein giiltigen Normen, welche den 
Wandel im religiosen Denken der Volker beherrschen, die 
tatsachlichen Grundlagen gesichtet und gesichert an die Hand 
zu geben. 

Der Gang, den wir zu nehmen haben, ist durch die Natur 
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der Sache klar vorgezeichnet. Selbstverstandlich ist unsere 
erste Aufgabe, die ge^chichtlichen, nationalen Voraussetzungen, 
den Grand und Boden, aul dem der Buddhismus ruht, vor 
allem das religiose Leben und die philosophische Spekulation 
pies vorbuddhistisclien Indien zu charakterisieren; denn Jahr- 
hunderte vor Buddhas eigener Zeit haben sich im Denken 
der Inder Bewegungen voUzogen, die den Buddhismus vor- 
bereiteten und von seiner Darstellung nicht ausgeschlossen 
werden konnen. Die Betrachtting ded Buddhismus selbst 
sodann zerlegt sich naturgemaB in drei Hauptteile, entspre- 
chend jener Trias, zu welcher schon in altester Zeit die Bud- 
dhistengemeinde in ihrer liturgischen Sprache den InbegrifE 
alles dessen, was ihr heilig war, auseinander gelegt hat, der 
Dreiheit von Buddha, der Lehre, der Gemeinde. 
Die eigene Person des Buddha steht notwendig, wie in jener 
alten Formel, so auch in unserer Darstellung an der Spitze: 
wir miissen uns mit seinem Leben beschaftigen, mit seinem 
Auftreten als Lehrer des Volks, dem Jiingerkreis, der ihn 
umgab, seinem Verkehr mit Reich und Arm, mit Hoch und 
Niedrig. Wir wenden uns dann zweitens zu den dogmatischen 
Gredanken des altesten Buddhismus, vor allem zu dem, was 
durchaus im Mittelpunkt dieser Ideenwelt steht, zu den Lehren 
vom Leiden alles Irdischen, der Erlosung von diesem Leiden, 
dem Ziele alles Erlosungsstrebens, dem Nirvana. Es ist aber 
ein wesentlicher Zug des Buddhismud so gut wie des Christen- 
tums, daB er alle die, welche durch den gleicheh Glauben 
und dsA gleiche Streben nach Erlosung geeinigt sind, auch 
auBerlich zu einer kirchlichen G^meinschaft zusammenfaBt; 
in jener Formel der buddhistischen Trinitat finden wir neben 
dem Buddha und der Lehre als drittes Glied die Gemeinde 
genannt. Diesem Gauge werden wir folgen und werden, wenn 
wir von Biiddha und seiner Lehre gesprochen haben, die Ge- 
meinde und dasi Gemeindeleben ins Auge fassen; wir werden 
die Ordnungen kennen lemen, die der Buddhismus dem engeren 
Kreise von Glaubigen, welche ihr Monchs- und Nonnengeliibde 
abgelegt haben, und den Laiengenossen, die sich zur Lehre 
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und Verehrung des Buddha bekennen, erteilt hat. Hiermit 
wird die Betrachtung des altesten Buddhismus, oder sagen wir 
lieber die Betrachtung des Buddhismus in der (restalt, die 
fiir uns die alteste ist, zum Ziele gelangt sein: und auf diese 
Betrachtung allein soil sich unsere Darstellung beschranken. 

Da8 westllche nnd Sstliehe Indien. Die Brahmanenkaste 

Der Boden, auf dem die Vorgeschichte wie die alteste 
Geschichte des Buddhismus sich abgespielt hat, ist das Ganges- 
land, unter den Landem Indiens das am meisten indische. 
In den Zeiten, von denen wir zu reden haben, schloB das 
Gangesland die allermeisten und bedeutendsten Zentren 
arischer Staatenbildung und Eultur in der ganzen Halbinsel 
in sich. Die groBen naturlichen Abschnitte dieses Grebietes, 
die zugleich Abschnitte in der Verteilung der Volksstamme 
imd in der Verbreitung der altindischen Kultur darstellen, 
stehen auch mit den Stadien des Entwicklimgsganges in Zu- 
samlnenhang, welchen diese religiose Bewegung genommen 
hat. Ihre Anfange fiihren uns in die nordwestliche Halfte des 
Gangesgebietes, in jene Gegenden, wo Gangesland imd Indus- 
land einander nahe kommen, imd in jene, durch welche die 
beiden Zwillingsstrome Ganges und Yamuna ihrer Vereinigung 
entgegenflieBen. Hier, und lange Zeit hier allein, lagen die 
eigentlichen Pflanzstatten brahmanischer Kultur; vomehm- 
lich hier sind, Jahrhunderte vor Buddhas Zeit, in den Ereisen 
brahmanischer Denker, auf dem Opferplatz wie in der Ein- 
samkeit des Waldlebens die Gedanken gedacht und ausge- 
sprochen worden, in denen sich die Abkehr von der alten 
vedischen Naturreligion zur Lehre von der Erlosung vor- 
bereitet und schlieBlich voUzogen hat. 

Die im Nordwesten geschafEene Kultur und mit ihr diese 
Gedanken sind den Ganges hinab, durch die gewaltige Ader, 
in welcher das Leben Indiens von alters her am starksten 
pulsiert hat, nach dem Siidosten hinabgestromt; unter neuen 
Volkem haben sie neue Gestalten angenommen, und als schlieB- 
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lich Buddha selbst erschien, sind in erster Linie die beiden 
groQten Reiche in der siidostlichen Halfte des Gangesgebietes, 
die Lander Eosala (Oudh nebst den angrenzenden Teilen von 
Nepal) iind Magadha (Bihar) mit ihren machtigen und glanzen- 
den Stadten der Schauplatz seines Wirkens gewesen. So 
liegen weite Strecken zwischen den Gegenden, in welchen, 
lange vor Buddha, der Buddhismus sich vorzubereiten begann, 
und denen, in welchen Buddha selbst seine Glaubigen um 
sich gesammelt hat; und dieser Wechsel der Szenerie und der 
handelnden Personen hat, scheint es, im Gang der Handlung 
selbst in mehr als einer Hinsicht seine Geltung bewiesen. 

Wir werfen zunachst einen Blick auf die Volksstamme, 
die una nacheinander, die einen als die Anfanger, die anderen 
als die Vollender dieser religiosen Bewegung begegnen werden. 

Wie bekannt, sind die Arier Indiens vom Nordwesten 
her, wo sie mit den iranischen Ariem ein Volk gebildet hatten, 
in die indische Halbinsel eingewandert. Diese Einwande- 
rung liegt zu der Zeit, aus der die altesten erhaltenen Denk- 
maler religioser Poesie stammen, schon in ferner Vergangen- 
heit; die Inder hatten die Erinnerung an sie so voUstandig 
verloren, wie die entsprechenden Tatsachen bei den Griechen 
und Italikem vergessen worden sind. Hellf arbige Arier drangen 
vor und zerbrachen die Burgen der Urbewohner, der „schwarzen 
Haut", der „gesetzlosen" und „gottlosen"; die Feinde wurden 
verdrangt, vemichtet oder unterworfen. Als die Vedalieder 
gedichtet wurden, waren arische Scharen, wenn auch wohl 
nur in einzelnen kiihnen Vorlaufem, schon bid dahin gedrungen, 
wo der Indus im Westen, vielleicht auch gar dahin, wo der 
Ganged im Osten mit seinen gewaltigen Wassem in das Meer 
miindet: unerschopflich reiche Gebiete, in denen die Herden 
der Arier weideten und die arischen Gotter mit Gebet imd 
Opfem geehrt wurden. 

Wahrscheinlich besonders friih eingewandert und des- 
halb am weitesten gegen Osten vorgeriickt sind, wir wissen 
nicht, ob vereint oder getrennt, die Stamme, die ims spater 
ostlich von der Vereinigung von Ganges und Yamun& auf 
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beiden Seiten des Ganges sitzend begegnen, die Anga und 
Magadha, die Videha, die Kasi und Eosala^). 

Weitere Wellen der groJJen Volkerflut fiihxten neue Arier- 
scharen mit sich, eine Anzahl eng untereinander verbundener 
Stamme, welche ihren Briidern geistig vorauseilend die altesten 
uns erhaltenen Denkmaler ded indischen Gleistes, die wir mit 
dem Namen des Veda benennen, geschaSen haben. Wir 
finden diese Stamme in der Zeit, von der uns die Hymnen 
des Rigveda ein BUd geben, nahe den Eingangen der indischen 
Halbinsel, am Indus und im Fiinfstromlande; spater sind sie 
weiter gegen Siidosten vorgedrungen und haben am Oberlauf 
des Ganges imd an der Yamuna jene Beiche gegriindet, die 
im Gresetzbuch des Manu das Land der Brahmaweisen genannt 
werden, der Sitz und das Vorbild heiligen, gerechten Lebens: 
„Von einem Brahmanen, der in diesem Land geboren ist," 
sagt das Gesetz, „sollen alle Menschen auf Erden in ihrem 
Wandel unterwiesen werden." Die Namen des Bharatastanlmes, 
der Kuru, der Pancala ragen hervor unter den Volkem dieses 
klassischen Gebietes der vedischen Kultur, das in heller Be- 
leuchtung als ein Land reich entwickelten geistigen SchaSens 
vor unseren Augen liegt, wahrend die Geschicke der iibrigen, 
offenbar friiher eingewanderten Stanmie bis zu dem Zeitpunkt, 
wo auch sie von der Kultur ihrer Bruderstamme beriihrt 
werden, im Dunkel geblieben sind. 

In einem vedischen Werk, dem „Brahmana der hundert 
Pfade", findet sich eine Legende, in welcher sich der Gang, 
den die Ausbreitung von Kultus und Kultur des Veda genom- 
men, klar widerspiegelt. Der flammende Gott Agni Vais- 
vanara, das heilige Feuer, wandert vom FIuB Sarasvati, aus 
dem alten Heimatlande des vedischen SakralweSens, dem 



^) Wenn ich hier diese an sich wie fiir die Gesohichte des Buddhis- 
mus hervorragend wiohtige Gruppe von Stammen besonders hervor- 
hebe» soll.damit jiaturlich nicht das Vordringen anderer auf anderen 
Wegen — es ist vor allem an die nach Avanti (Ujjeni, dem Ozene der 
Griechen) sich richtende Bewegung zu denken — in Abrede gestellt 
werden. 
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Osten zu. Strome begegnen seinem Weg, aber Agni flammt 
iiber sie alle hinweg, und hinter ibm zieht der Fiirst Mathava 
und der Brahmane Gotama. So kommen sie zum FluQ Sa* 
damra^), der von den Schneebergen im Norden herabstromt; 
iiber den flammt Agni nicht hinweg. „Den iiberschritten 
vordem die Brahmanen nicht, denn Agni Vai^v&nara war 
nicht iiber ihn hinweggeflanmit. Jetzt aber wohnen ostlich 
von dort viele Brahmanen. Dies war vordem gar schlechtes 
Land, zerflieQender Boden, denn Agni Vai^vanara hatte es 
nicht geniefibar gemacht. Jetzt aber ist es gar gates Land, 
denn nun haben Brahmanen es mit Opfem genieBbar ge- 
macht" — man sieht, schlechtes Land wird hier zu gutem 
Land nicht wie anderwarts durch pfliigende und grabende 
Bauem, sondern durch opfemde Brahmanen. Fiirst Mathava 
griindet im Osten von der Sadantra, in dem schlechten Lande, 
von dem Agni nicht gekostet, seine Wohnsitze; seine Nach- 
kommen sind die Beherrscher der Videha. Der Gegensatz ist 
klar, in welchem diese Legende die Videha im Osten gegen- 
iiber den Stammen des Westens erscheinen laBt, bei denen 
Agni Vaisvanara, der ideale Vertreter vedischen Wesens, von 
alters her heimisch ist. Wer die Anfange des Buddhismus 
betrachtet, muQ sich erinnern, daB die Heimat der altesten 
Gremeinden in dem Lande oder mindestens an der Grenze des 
Landes liegt, in welches einst Agni Vaisvanara, als er nach 
Osten wanderte, nicht hiniibergeflammt war. 

Es ist uns nicht moglich, an die Vorgange jener siegreichen 
Kampfe, in welchen erst das Ariertum, dann die vedische 
Eultur die Weiten des Gangeslandes erobert hat, den MaB- 
stab von Jahren oder auch nur von Jahrhunderten anzulegen. 
Wohl aber sind wir imstande, was das wichtigere ist, aus den 
iibereinander gelagerten Schichten der vedischen Literatur 
eine Vorstellung davon zu gewinnen, wie imter den Einfliissen 

^) Sichere Identifikation dieses Flusses ist bis jetzt nicht gelungen. 
Man hat an die Gandak gedacht. Wo die Sadaniri ungef&hr 
zu suchen ist» geht hinreichend daraus hervor, daB der Text sie als 
Grenze der Kosala und der Videha bezeiohnet. 
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der neuen Heimat sich im Leben des Volkes — zunachst des 
vedischen Volkes, der Stamme des Nordwestens — ein Wandel 
vollzogen und der VoUosseele jener Zug tatabgewandter 
Schwache sich aufgepiagt hat, der ihr durch alien Wechsel 
der Greschicke geblieben ist und bleiben wird, so lange es ein 
indisches Volk gibt. 

In dem schwiilen, feuchten, von der Nator mit Reich- 
tiimem lippig gesegneten Lande am Ganges verliert das Volk, 
dessen korperliche Organisation sich unter kiihleren Himmels- 
strichen gestaltet hatte, bald jene frische Jugendkraft, welcbe 
die jenseits der Berge zuriickgebliebenen iranisclien Bruder- 
stamme sich noch lange bewahrt haben. Menschen und Volker 
reifen auf dem Boden IndienS, den Pflanzen der Tropenwelt 
gleich, schnell heran, um ebenso schnell an Leib und Seele 
zu erschlaSen. Die unausbleiblichen Mischimgen mit der 
dunkein Urbevolkerung ergiefien in die Adern und in die Seelen 
der Eingewanderten einen immer starkeren Beisatz fremden 
Blutes, fremden Empfindens. Langsam und unmerklich be- 
reitet es sich vor, daB neben den Arier, schliefilich an die 
Stelle des Ariers, des stolzen Verwandten der Griechen imd 
G^rmanen, der Hindu tritt mit seiner Schwachlichkeit und 
biegsamen Gewandtheit, seiner Nervositat, seiner heiBen 
Sinnlichkeit. In gesattigter Buhe und tragem GenieBen 
wendet man sich von dem ab, was ein Volk jung und gesund 
erhalt, von der Arbeit und dem Eampf wax Heimat, Staat 
und Recht. Der Gedanke der Freiheit mit all den leben- 
schaSenden, freilich auch mit den todbringenden Machten, 
die er in sich tragt, bleibt in Indien ungekannt und imver- 
standen. Menschenwillkiir darf nicht riitteln an der Welt- 
ordnung Brahmas, welche das Volk in den Willen des Konigs 
und vor allem in den Willen des Priesters gegeben hat. Die 
Formen, in die sich hier das Dasein der Gemeinschaft und des 
Einzelnen schlieBt, sind nicht die des Staats, dondem der 
Kaste, durchstromt von dumpfem Zwang und Aberglauben. 
Wohl mag es das Staunen des Griechen erregen, wenn in 
Indien der Landmann zwischen kampfenden Heeren ruhig 
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fortfakrt seinen Acker zu beatellen^): „Er ist heilig und un- 
verletzlich, denn er ist der gemeinsame Wohltater von Freund 
and Feind/' Aber in dem, was die Griechen als schonen und 
sinnvoUen Zng des indisclien Volkslebens erzahlen, liegt doch 
noch etwas anderes, als nui die sinnige Milde: als Hannibal 
kam, baute der romische Bauer nicht sein Feld. Dem Inder 
aber sind die besten der Interessen und Ideale, die gesundes 
Volksleben in seinen Tiefen ergreifen, fremd. Sein Wollen 
mag sich in Weltflucht stark zeigen; zu weltgestaltendem 
Handeln fehlt ihm die Exaft. Es wird vom Denken iiber- 
wuchert. Wo aber einmal das innere Gleichgewicht gestort, 
das natiirliche Verhaltnis zwischen dem Geist und der Wirk- 
lichkeit der Welt verloren gegangen ist, kann auch das Denken 
nicht langer Gesundes gesund erfassen. Das was ist, erscheint 
dem Inder wertlos gegen die Umrahmungen, mit denen seine 
Phantasie es einiaBt, und die Gebilde dieser Phantasie wuchern 
in tropischer tTberfiille formlos und maBlos und kehren sich 
schlieBlich mit furchtbarer Macht gegen ihren Schopfer. Ihm 
bleibt die wahre Welt, von den Gestalten der eigenen Traume 
verhiillt, ein Unbekanntes, dem er weder zu vertrauen noch 
das er zu beherrschen vermag: Leben und Gliick im Dies- 
seits bricht zusanmien unter der Last des iiberschwer wuch- 
tenden Gedankend an das Jenseits. 

DaB solche Charakterziige indischen Wesens nicht in alien 
Schichten der Gesellschaft und auf alien Gebieten des geistigen 
Lebens mit gleicher Scharfe hervortreten konnen, versteht 
sich von Selbst. Sie machen sich in Ereisen, deren Dasein 
sich etwa in den Bahnen von Handel und Wandel, des realen 
taglichen Lebens bewegt, natiirlich nur abgeschwacht geltend: 
geltend machen sie sich auch hier. Die sichtbarste Verkorpe- 
rung aber jenes Denkens und jener Stimmungen ist die Easte 
der Brahmanen, der von zauberhaften Kraften erfiillten Ver- 
treter der jenseitigen Welten inmitten des Diesseits, der 

^) Dieser von M^asthenes angefUhrte Zug wird auch von mo- 
demen Berichterstattem best&tigt, siehe z. B. Irving, Theory and 
practice of Caste, S. 75. 
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Wissenden und Konnenden, die dariiber Herr sind, dem 
Menschen den Zugang zu den Gottem zu d£Enen und zu ver- 
schlieBen, durch geheime Kiinste ihm Heil oder Unheil zuzu- 
wenden. Im Stand der Brahmanen allein war den Kraften, 
welchen es versagt blieb, in staatlichem Leben sich zu ent- 
falten, Raum zum SchaSen gegeben, freilich zu welch einem 
SchaSenI Statt der Lykurge und Themistokles, die das Ge- 
Schick den Indem nun eininal vorenthalten, haben sie desto 
mehr Arunis und Yajnavalkyas gehabt, die alle Geheimnisse 
von Feueropfer und Somaopfer meisterlich zu ergriinden und 
nicht minder meisterlich die Anspriiche zur Geltung zu bringen 
wuBten, die gegeniiber dem weltlichen Wesen den Vertretern 
des Reiches, das nicht von dieser Welt ist, zukommen. 

Will man den Gang, den das indische Denken genommen 
hat, verstehen, muB man das Bild dieses Standes der Philo* 
sophen, wie die Griechen die Brahmanenkaste nannten, mit 
seinem Licht und Schatten vor Augen haben. Vor allem 
aber muB man nicht vergessen, daB dieser Priesterstand zu 
der Zeit wenigstens, welche die entscheidenden Grundgedanken 
fiir die geistige Arbeit der Folgezeit imd auch fiir den Buddhis- 
mus geschaSen hat, doch noch etwas anderes war als ein eitles 
und begehrliches Pfaffentimi: daB er die notwendige Erschei- 
nung war, in der sich das eigenste Wesen, wenn man will 
der bose Genius des indischen Volkes verkorpert hat. 

Auf Schritt und Tritt umgaben den Brahmanen die engen, 
ja peinlichen Schranken, welche die Wiirde, die er in sich 
trug, die gefahrlichen Krafte, von denen sein Wesen durch- 
trankt war, dem auBeren und inneren Menschen auferlegten. 
Im H5ren und Lernen des heiligen Wortes soil er seine Jugend 
zubringen, denn ein rechter Brahmane ist nur der, „der ge- 
hort hat". Und hatte er den Buhm „geh6rt zu haben" erlangt, 
verging das Alter des Brahmanen, der das Ideal seines Standes 
zu verwirklichen bestrebt war, im Lehren, im Dorf oder drauBen 
in der Waldeinsamkeit im geweihten Kreise, den die Sonne 
im Osten beschien, wo allein die geheimsten Lehren dem ver- 
hiillten Schiiler offenbart werden durften. Oder er erfiillte 
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die lebenslingliche Fflicht des Brahmanopfers, das ist, der tag-* 
lichen Andacht aus dem Vedawort. Oder er war auf dem 
Opferplatz zu finden, fiir gich selbst und um Lohn fiir fremde 
Auftraggeber das heilige Werk zu verrichten, das mit deinen 
zahllosen Observanzen die miihsamste Eennerscliaft erforderte: 
wenn er nicht vielmehr der Begel nachlebte, die fiir den wiir- 
digsten Brahmanen den erklarte, der nicht fiir andere opferte, 
sondem von den Ahren des Feldes, die er las, sein Leben 
fristete, oder von Gaben, um die er nicht gebeten, oder von 
solchen Gaben, um die er Gute gebeten. DaB freilich von 
diesem Idealbild emsten und strengen priesterlichen Wesens 
schon in alter Zeit die Wirklichkeit sich oft genug und weit 
genug entfemte, kann nicht bezweifelt werden. Die ganze 
Vedenliteratur, voran der Eigveda, zeigt, wie das Brahmanen- 
turn es in der Tat immer verstanden hat, sein geistliches 
Wifisen und Konnen in den Dienst des Erwerbes zu stellen, 
die Lieder, die man fiir die Opfer dichtete, „von Honig und 
Butter triefen zu lassen", die Freigebigkeit der Beichen durch 
voUtonende Schmeichelei zu der erwiinschten Hohe zu steigem. 
Das hinderte nicht, daB man sich zugleich iiber dieselben 
Reichen, iiber die Inhaber irdischer Herrschergewalt so hoch 
erhaben fiihlte wie iiber die Axmen und Beherrschten. Die 
Brahmanen waren aus anderem Stoff gemacht als jene: Gotter 
nannten sie sich, und mit den Himmelsgottem im Bunde 
wuBten diese Erdengotter sich im Besitz von Gotterwaffen, 
vor denen jede irdische Waffe zerbricht. „Die Brahmanen," 
hieB es in einem vedischen Lied, „fiihren scharfe Pfeile; G^- 
schosse haben sie; ihr SchuB, den sie tun, geht nicht fehl. Sie 
stiirmen ihrem Feind nach mit ihrer heiligen Glut und ihrem 
Grimm; aus der Feme durchbohren sie ihn." Der Konig, den 
sie zur Herrschaft iiber das Volk salbten, war nicht ihr 
Konig; bei der Konigsweihe sprach der Priester, wenn er den 
Herrscher seinem Volk darstellte: „Dies ist euer Konig, ihr 
Leute; der Konig iiber uns Brahmanen ist Soma." So schlossen 
sich die Brahmanen, auBerhalb des Stammes, des Volkes 
stehend, zu einer groBen Genossenschaft zusammen, die so 
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weit reichte, wie die Satzungen des Veda galten. Sie stellten 
eine Denkerkaste dar, deren Lebensformen mit ihrer Starke 
und ihrer Schwache auch Starke wie Schwache ihres Denkens 
im Keim in sicli trugen. Sie waren hineingebannt in eine 
selbstgeachaSene Welt, abgeschnitten vom erfrischenden Luft« 
hauch lebendigen Lebens, durch nichts erdchiittert in dem 
schrankenlosen Glauben an sich und an die eigene Allmacht, 
neben der, was dem Leben anderer seinen Inbalt gab, klein 
und verachtlich erscheinen muQte. Und so bewies sich denn 
auch in ihrem Denken die hochste Kiihnheit weltverachtender 
Abstraktion, die iiber alles Sichtbare hinaus sich in die Reiche 
des Raumlosen und Zeitlosen wagte, neben einem kranken 
Trieb, in bodenlose Phantasmen ohne MaQ und Ziel sich ein- 
zuspinnen, in Traumereien, wie nur ein Gleist sie ersinnen 
konnte, dem nichts von fremder und nichts von eigener Eritik 
gegeniiberstand, der den Sinn fiir die niichteme Wahrheit 
dessen, was ist, verloren hatte. Sie haben einen Stil des Den- 
kens geschaffen, in dem Grofies und Tiefes mit dem kindisch 
Absurden einen Bund schloB, so seltsam, wie ihn die Ge- 
schichte der Versuche des Menschen, sich und die Welt zu be- 
greifen, nicht zum zweiten Male gezeigt hat. Dies Denken 
in seiner Entwicklung kennen zu lernen, ist imsere nachste 
Aufgabe. 



Zweites Eapitel 

Der indische Pantheismus und Pessimismus 

vor Buddha 



Symbollk des Opfers. Das Absolute 

Die Anfange der Indischen Spekulation reichen in die 
Hymnenpoesie des R i g v e d a hinein. Hier, ira altesten 
Denkmal vedischer Dichtung, begegnen wir unter Opfer- 
liedem und zwischen Gebeten an Agni und Indra um Schutz, 
um Qedeihen und Sieg den ersten kiihnen Versuchen eines 
Denkens, das den Spharen der bunten Gotter- und Mythen- 
welt den Riicken kehrt und in bewuBtem Vertrauen auf die 
eigene Kraft sich den Ratseln von Sein und Werden naht. 

„Da war nicht Nichtsein, und da war auch Sein nicht. 
Nicht war das Luftreich, noch der Himmel driiber. 
Was regie dort sich? Wo? In wesson Obhut? 
Gab es das Wasser und den tiefen Abgrund? 

Nicht Tod und nicht Unsterblichkeit war damals, 
Nicht gab's der Tage noch der N&ohte Anbliok. 
Von keinem Wind bewegt das Eine atmet' 
Aus eigner Kraft. Nichts andres^war als dies nur. 

— Daraus erhob zuvorderst sich die Liebe, 
Sie, die des Geistes erste Samenskraf t war. 
Des Seins Verwandtschalt fanden in dem Nichtsein 
Die Weisen, einsiohtsvoll im Herzen suchend. 
Oldenb erg, Buddha. e.Aufl. 2 
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— Wer weifi in Wahrheit, wer vermiig zu kiinden, 
Woher sie ward, woher sie kam, die Schopfung? 
Die Gotter reichen nicht in jene Feme — 

Wer i8t*8, der weifi, von wo sie ist gekoinmen? 

Von wannen diese Sch6pfung ist gekommen, 

Ob sie geschaffen, ob sie ungesohaifen: 

Das weiB nur Er, der Allbeschauer droben 

Ini hochsten Himmel — oder weiB er*8 auch nicht?"*) 

Und in einem anderen Liede spricht ein Dichter, welcher, 
dem Glauben an die alten Gotter entfremdet, nach dem 
einen Gott sucht, ^.der allein zum Konig wurde von allem 
was sich regt": 

^Der uns das Leben gibt, der uns die Kraft gibt, 
Des Maohtgebot die Gotter all gehorchen, 
Des Schatten die Unsterbliohkeit, der Tod ist, 
Wer ist der Gott, daB wir ihm opfem mogen? 

— Dem dieses Schneegebirg in seiner Grofie, 
Der Ozean gehdrt, der feme Weltstrora, 
Des Arme sind die Himmelsregionen, 

Wer ist der Gott, daB wir ihm opfem mogen? 

Er, der den Himmel stark, die Erde fest schuf, 
Die Sonne und das Firmament befestigt, 
Er, der durehmessen hat der Lufte Dunstkreis, 
Wer ist der Gott, daB wir ihm opfem mogen? 

*) Rigveda X, 129. — Von mehreren Forschem ist die Ansicht 
ausgesprochen worden, daB dieser Hymnus — ebenso einigo ihm ver- 
wandte des Rigveda — mit den Upanishaden, deren pantheistische 
Doktrin weiter unten besprochen werden wird, gleichzeitig sei (so 
L. V. S c h r o e d e r, Indiens Literatur und Kultur S. 233, L. S c h e r- 
man, Philosophische Hymnen 8. 93). Dem stehen meines Erachtens 
gcsicherte Resultate, zu denen die Untersuchung der Geschichte des 
Rigvedatextes ftihrt, entgegen. Auch wenn man glaubte, die An- 
fuhrungen einzelner Verse unseres Liedes in jiingeren Liedsammlungeu 
und in Brahmanatexten als auf Interpolationen beruhend unberiick- 
sichtigt lassen zu durfen, miiBte doch nach allem, was wir uber die 
Chronologic der Rigvedasammlung selbst wissen, der Hymnus fiir 
wesentlich alter angesehen werden als die Entstehungszeit der Brah- 
nianas und vollends der Upanishaden. Dies wird durch den sprach- 
lichen Charakter des Liedes, wenn dies auch zu den jiingeren oder 
jiingstcn Elementen des Rigveda gehort, durchaus bestatigt. 
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Der groB die Wasserfluteii iiberschaute. 

Die krafterfiillten, die das Opfcr zeugen, 

Er, der allein Gott uber alien Gottem, 

Wer ist der Gott, daB wir ihm opfeni mogen?"*) 

Jede Strophe des Liedes lauft in dieses Wort aus: „Wer 
ist der Gott, dafi wir ihm opfern mogen?" Man fiihlt die Eluft^ 
die zwischen solch fragendem Liede und dem zuversicht- 
lichen Glauben der alten Zeit liegt, welche die Gotter, denen 
man opfern sollte, nicht suchte, sondern kannte. 

Wir diirfen jenes erste Aufleuchten selbstbewuBten Denkens 
der Inder iiber die Gnindfragen von Welt und Leben hier 
nur kurz beriihren. Zusammenhangende Folgerichtigkeit 
nimmt die Entwicklung der Spekulation oder ihr Sichheraus- 
wickehi aus einem uniibersehbaren Gewirr von Phantasmen 
erst in einer Zeit an, die jiinger, wahrscheinlich erheblich jiinger 
ist, als die, welcher die erwahnten Lieder des Rigveda zuge- 
horen. Es war dies jene Zeit weitverzweigter literarischer 
Vielgeschaftigkeit, welche die endlose Masse der in Prosa ver- 
faBten Opferwerke und mystischen Dogmen- und Gesprach- 
sammlungen, die als B r a h m a n a s und Upianishaden^) 
benannt werden, hervorgebracht hat. Das Alter dieser Werke, 
auf die wir fiir diesen Teil unserer Darstellung angewiesen sind, 
konnen wir nicht anders als vermutungsweise und innerhalb 
unbestimmter Grenzen bezeichnen: wir werden schwerlich 
wesentlich fehl gehen, wenn wir ihre Entstehung etwa vom 
zehnten bis zum achten Jahrhundert vor der christlichen 
Ara ansetzen. AuBerlich auf dem Boden des alten Gotter- 
glaubens stehend hat die Gedankenentwicklung, die sich hier 

*) Rigveda X, 121, unter Benutzung der Ubersetzung von Max 
M u 1 1 e r. 

*) Eine Ubersetzung der Upanishaden hat D e u s s e n gegeben^ 
,.Sechzig Upanishads des Veda'S 2. Aufl., 1905, eine Darstellung der in 
diesen Tex ten niedergelegten Spekulation d e r s e 1 b e, „Allg. Ge- 
schichte der Philosophie", 2. Aufl., Bd. 1, Abt. 2, 1907; O 1 1 r a m a r c, 
^L'histoire des id6e8 th^osophiques dans Tlnde", Bd. 1, 1906. Vom 
literaturgeschichtlichen Standpunkt babe ich die Upanishaden in meiner 
,.Literatur des alten Indien" (1903) S. 72 flF. zu charakterisieren versucht. 
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vollzog, innerlich jenen Glauben aufgehoben, und durch end- 
lose Wiisten phantastischer Hirngespinste hindurchdringend 
hat sie zuletzt einen neuen Grund religiosen Denkens ge- 
schaffen, den Glauben an das selige, unwandelbare All-Eine, 
das hinter der Welt des Leidens und der Verganglichkeit ruht 
und zu welchem der Erloste von jener Welt sich abwendend 
zuriickkehrt. Auf eben diesem Grunde aber hat sich, Jahr- 
hunderte nachdem brahmanische Denker ihn gelegt hatten, 
die Lehre und die Gemeinde aufgebaut, die sich nach Buddhas 
Namen benannte. 

Wir miissen versuchen, jenen ProzeB der Selbstvernichtung 
des vedischen religiosen Denkens, der als sein positives Er- 
gebnis den Buddhismus hervorgebracht hat, den Grund- 
ziigen nach zu verfolgen. 

Zu der Zeit, in welcher dieser ProzeB anhebt, bewegt sich 
die geistige Arbeit der Brahmanen um einen Mittelpunkt, 
um das p f e r. Die Welt, die diese priesterlichen Denker 
umgibt, ist der Opferplatz; die Ereignisse, von denen sie vor 
alien anderen wissen, sind die des Opferwerks. Das Opfer 
mit seinen Geheininissen wollen sie verstehen, denn Verstehen 
ist allbezwingende Macht. Durch diese Macht haben die 
Gotter die Damonen gebandigt: „Machtig," so lautet die oft 
wiederholte VerheiBung fiir den Wissenden, ,,wird er selbst, 
ohninachtig wird der Feind und Widersacher dessen, der 
solches w e i B." 

Die Elemente, aus denen sich dies Wissen von dem Sinn 
des heiligen Opferwerks aufbaut, sind mannigfacher Art; 
zum Teil stammen sie aus dem geistigen Besitz naherer und 
fernerer Vergangenheiten, zum anderen Teil sind sie frisch 
gebildetes Gut. 

Auf der einen Seite vor allem die ererbten Vorstellungen 
aus der Zeit des einfachen Glaubens an Agni, Indra, Varuna 
— an die Gotterscharen, vor denen sich die Vater betend und 
opfernd gebeugt hatten. Jeder Handgrijff beim Opfer weist 
auf diese Gotter hin. Wenn der Opferer zum heiligen Gerat 
greift, spricht er: „Ich ergreife dich auf Gott Savitars An- 
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trieb, mit den Armen der Asvin, mit Pushans Handen." 
Will er die Opferspende dutch Wasserbesprengung weihen, 
sagt er zu den Wassern: „Euch hat Indra zu seinen Genossen 
erkoren beim Vritrasiege; ihr habt Indra zum Genossen er- 
koren beim Vritrasiege." Und vom friihen Morgen bis zum 
Abend ertont auf der Opferstatte Spruch und Lied von Ushas, 
der Morgenrote, der gottlichen Jungfrau, die mit ihren strahlen- 
den Rossen den Menschenwohnungen segenspendend naht, 
vom Drachenkampfer Indra, der vom Somatrank begeistert 
in wildem Eampf die Damonenscharen zerschmettert, von 
Agni, dem Feuer, dem milden Gott, der in den Hausem der 
Menschen erstrahlt und ihre Opfergabe zum Himmel empor- 
tragt, von Varuna, dem allschauenden Wachter des Rechts, 
dem Heimsucher der ofEenbaren und der verborgenen Siinden. 
Aber die Welt der alten Gotter kann dem Denken der 
neuen Zeit nicht mehr geniigen. Die Vergangenheit, deren 
Phantasie diese Gotter geformt hatte, lag in der Feme. Langst 
waren ihre urspriinglichen Gestalten verblaBt; bei vielen, 
vielleicht den meisten, war der Zusammenhang mit den Natur- 
erscheinungen, die sie einst verkorperten, vergessen. So 
muBte das Bediirfnis immer dringender werden, die Machte, 
welche die weite Welt und das Menschenleben beherrschen, 
so wie man sie sieht, hort, fiihlt, in der eigenen Sprache der 
Gegenwart beim rechten Namen zu nennen. Da ist der 
Raum, „die Weltgegenden" nennt ihn der Inder; da ist die 
Zeit mit ihrer schaffenden und zerstorenden Gewalt; der 
Inder nennt sie „das Jahr". Da sind Jahreszeiten und Monate, 
Tag und Nacht, Erde und Luft, die Sonne: „sie, die da gliiht", 
und der Wind: „er, der lauternd weht". Da sind die Atem- 
krafte, die den menschlichen Leib durchziehen; da ist Ge- 
danke und Wort: „sie, die eins miteinander und doch ver- 
schieden sind": lauter Krafte oder Substanzen, die nicht durch 
Indras oder Varunas Willen, sondern durch etwas, das dem 
Mechanismus einer unpersonlichen Notwendigkeit nahe kommt, 
bewegt werden. Ihr Weben und Walten regiert den Welt- 
lauf, bringt dem Menschen Gliick und Leid. 
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Und nun sucht man zu den Fragen, welche das Opfer 
und die Welt der alten Opfergottheiten dem Denken aufgibt, 
die Antwort in der Sprache der eigenen Zeit. Mehr und mehr 
verdichtet sich jene Atmosphare, in der Mysterien und Sym- 
bole gedeihen. In all dem, was auf dem Opferplatz den Brah- 
manen umgibt, und vor allem in dem heiligen Werk, das er 
selbst dort tut, sollen nicht mehr allein Gott Agni und Gott 
Indra, sondem zugleich, ja in noch hoherem Mafie als jene, 
alle verborgenen Krafte, die im Weltall auf- und niedersteigen, 
gegenwartig sein: „denn des Opfers Ordnung", heifit es, „be- 
folgt dies All". Was beim Opfer dem Auge erscheint, ist nicht 
nur, was es i s t oder zu sein s c li e i n t, sondem es ist noch 
ein Zweites, das esbedeutet. Wort und Werk haben dop- 
pelten Sinn, den offenbaren und den verborgenen, und die 
Gotter lieben das Verborgene und hassen, was ofienbar ist. 

Die Zahlen haben geheime Kraft, Worte und Silben haben 
geheime Kraft, die Rhythmen haben geheime Kraft. Zwischen 
phantastischen Machten bewegt sich ein phantastisches Ge- 
schehen, das an keine Gesetze der Vorstellbarkeit gebunden 
ist. Die Weihe (diksha) entlauft den Gottern; sie forschen 
ihr mit den Monaten nach; sie finden sie weder mit Sommer 
noch Winter, aber sie finden sie mit den Monaten der kiihlen 
Jahreszeit (sisira); deshalb soil man sich weihen, wenn die 
Monate der kiihlen Jahreszeit gekommen sind. Die Metra 
fliegen zimi Himmel auf, den Somatrank zu holen; die Stimme 
redet in den Jahreszeiten stehend. Das Opfer ist ein Bild des 
Jahres, oder kurzweg: das Opfer ist das Jahr; die Opfer- 
priester sind die Jahreszeiten, die Opferspenden die Monate. 
Wir wiirden etwas Fremdes in diese Gedankenspiele hinein- 
tragen, versuchten wir eine scharfe Grenze zwischen Sein 
und Bedeuten in ihnen zu entdecken; das eine flieUt in 
das andere iiber. „Prajapati (der Schopfer) schuf zu seinem 
Abbild das, was das Opfer ist. Darum sagt man: das Opfer 
i s t Prajapati. Denn zu seinem Abbild schuf er es." 

In der Nebelwelt dieser Mysterien lauern, dem Auge des 
Nichtwissenden verhiillt, Feinde iiber Feinde den Menschen 
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auf; Tage und Nachte rollen dahin und reifien den Segen, 
den die Guttat ihrem Tater erworben, mit sich fort; iiber dem 
Reich der wechselnden Tage und Nachte thront „8ie, die da 
gliiht", die Sonne; und „8ie, die da gliiht, ist der Tod. Weil 
sie der Tod ist, deshalb sterben die Geschopfe, die unter ihr 
wohnen; die jenseits von ihr wohnen, sind die Gotter; darum 
sind die Gotter unsterblich. Ihre Strahlen sind Ziigel, damit 
sind alle diese Geschopfe in das Leben gespannt. Bei wem 
sie will, dessen Leben zieht sie an sich und steigt empor: der 
stirbt". Aber der Weise kennt Spruch und Spende, die ihn 
emporheben iiber den Bereich der rollenden Tagnachte und 
iiber die Welt, in der die Sonne mit ihrer Glut Gewalt iiber 
Leben und Tod hat. Ihm entfiihren Tag und Nacht nicht den 
Segen seiner Werke; er macht sein Leben vom Tode los: 
„das ist die Erlosung vom Tode, die im Agnihotraopfer ge- 
schieht." Mehr und mehr wird es so zum eigentlichen Zweck 
des Opfers, die geheimen Blrafte, das verborgene Geschehen, 
welches das Universum erfiillt, durch zauberische Kunst- 
griffe sich zum Heil zu lenken; immer weiter entfremdet sich 
das Opfer seiner alten Bestimmung, durch Gaben und Hul- 
digung dem Menschen die gottliche Gnade zu erwirken, den 
Zom der Gotter zu besanftigen. 

Wohin in dieser Welt, die nicht mehr von hoffnungs- 
reichem Gottvertrauen durchleuchtet ist, sich das Denken 
wendet, iiberall erstehen ihm neue Zaubermachte. Wohl 
ragt iiber allem Dasein der Gott hervor, der vor alien Gottern 
und alien Wesen war, der Weltenschopfer Prajapati, der im 
Anfang allein war und begehrte : „Moge ich zur Vielheit werden, 
moge ich Geschopfe zeugen" ; und in innerer Erhitzung miihe- 
voU schaffend entlieB er aus sich die Welten samt Gottern 
und Menschen, samt Raum und Zeit, samt Denken und Wort. 
Aber auch der Gredanke an Prajapati, den Herrn der Wesen, 
entlockt der Brust des Glaubigen keinen voUeren Ton; das 
Bild des Schopfers verschwimmt mit in dem weiten, gestalt- 
losen Nebel, der die Welt der Geschopfe umhiillt. 

Nirgends in der ungeheuren Masse von Denkmalern, die 
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das seltsame Treiben jener Zeit iins hinterladsen hat, enthiillt 
sich erni^s Wirken des forschenden Greistes, das aus der 
Tiefe kommt, nirgendd der Kampf des mutigen Gedankens, 
bei dem GroSes eingesetzt und um GroBes gerungen wird. 
Die Aberweisheit, die alles weiB und alles erklart, thront in 
sich selbst befriedigt inmitten ihrer tollen Gebilde; unter 
dem Bann verworrener Gedanken wachst eine Generation 
nach der anderen heran, hauft eine nach der anderen uner- 
miidlich ihr Teil iiber das Teil der hingegangenen Geschlechter. 

Unser Auge muB sich gewohnen, bis es in dem triiben Licht 
der Schattenwelt, in welcher die Phantasiegebilde jener Zeiten 
durcheinander wogen, sehen gelernt hat. Aber dann enthiillt 
sich auch hier eine Art von geistigem Naturgesetz. Lassen 
wir an uns voriibergehen zuerst, was in den altesten Denk- 
malern jener Spekulationen uns aufbewahrt ist, und dann der 
Reihe nach das Werk immer jiingerer Generationen, so andert 
sich, wie wir Schicht fiir Schicht weiter hinabsteigen, das Bild, 
und die Veranderungen haben Zusammenhang und Bedeutung. 

Gewichtigere unter den Gestaltungen jener Phantasie 
tauchen immer entdchiedener aus dem Gewirr hervor; sie 
drangen sich in den Vordergrund, unterwerfen sich die schwa- 
chen, behaupten sich beherrschend im Mittelpunkt ganzer 
Ereise. Die Potenzen, auf deren Wirken der indische Denker 
den Weltlauf ruhen sieht, sind, was sie sind, nicht in und 
durch sich selbst allein, sondem je weiter das Denken vor- 
dringt, umso deutlicher stellen sie sich dar als getragen von 
grofien Grundmachten, von denen her alien zumal ihr Leben 
einstromt, oder in die sie sich auflosen, wenn das Ziel ihres 
Dacteins erreicht ist. Von der Oberflache, wo alles Erscheinende 
sich vom anderen verschieden zeigt, strebt die Phantasie 
in die Tiefen des Innern, mn dort das einigende Band aller 
Verschiedenheit zu erfassen. Man fragt nach dem Lebens- 
saft in den Wesen und nach dem Lebenssaft des Lebenssaftes^), 



') VgL z. B. Ch&ndogya Upanishad I, 1, 2: „Die8er Geschdpfe 
Lebenssaft ist die Erde, der Erde Lebenssaft sind die Wasser, der 
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nach dem Faden, an den die Geschopfe angewebt sind, und 
nach des Fadens Faden, nach dem Wesenhaften, Wahren 
der Erscheinung, und nach der Wahrheit des Wahren — ein 
Suchen zugleich nach dem Substantiellen in den Dingen und 
nach der Einheit alles Verschiedenen. Dieser Tendenz des 
Denkens, die jetzt immer machtiger erstarkt, kommen Nei- 
gungen und Eigentumlichkeiten der indischen Phantasie ent- 
gegen, welche aus friiher Vorzeit stammen. Schon im Rig- 
veda sehen wir die Umrisse der alten Gottergestalten oft ins 
Schwanken und FlieBen geraten; die Sanger, die das verborgene 
Wesen der Gotter zu ergriinden suchen, gefallen sich darin, 
es auszusprechen, dafi dieser Gott auch das ist, was jener 
andere, jener dritte Gott ist, daU Agni Varuna ist, wenn er 
geboren wird, Mitra, wenn man ihn entfiammt, daB er Indra 
ist fiir den Sterblichen, der ihm huldigt^). Der indische Geist 
erfafit eben nicht, wie der griechische, das einzelne in seinem 



Wasser Lebenssaft sind die Pflanzen, der Pflanzen Lebenssaft ist der 
Mensch, des Menschen Lebenssaft ist die Rede, der Redo Lebenssaft 
ist der Hymnus (ric), des Hymnus Lebenssaft ist das Lied (saman), des 
Liedes Lebenssaft ist der Hauptgesang (der Hauptteil des Opferiiedes; 
er wird dann der heiligen, mystischen Silbe Om gleichgesetzt). Dies 
ist der saftigste Lebenssaft, der h5chste, erhabenste, der achte: der 
Hauptgesang. '* Die Vorstellung, die dieser achtfachen Reihe von Essenz, 
Essenz der Essenzen usw. zugrunde liegt, ist (zum Teil mit den Worten 
MaxMiillers) etwa diese: Auf der Erde ruht das Leben aller Wesen; 
die Erde ist von Wasser durchdrungen; Wasser bringt Pflanzen hervor; 
der kr&ftigste Gehalt der Pflanzen verwandelt sich als Nahrung in 
menschlichen Korper; des Menschen bestes Teil ist die Rede, das beste 
aller Rede der Rigveda, das Beseelende der Rigverse die Melodien des 
Samaveda, die Krone des Samaveda die heilige Silbe. — Wir werden 
ini folgenden, wo der Begriff des Brahman uns beschaftigen wird, von 
der symbolischen Beziehung oder der versteckten Wesensidentitftt zu 
reden haben, welche die indische Phantasie zwischen der Natur und 
der Welt des Wortes, insonderheit des heiligen Wortes setzt. Auch 
dafiir ist diese S telle bedeutsam, indem sie zeigt, wie die Naturdinge 
fiir den Inder, durch eine Reihe von Mittelstufen hindurch, auf das 
Vedenwort und zuletzt auf das Om, den adaquatesten Ausdruck des 
Brahman, als auf die belebende Macht in ihnen zuriickweisen. 
^) Ich verweise hier auf meine „Religion des Veda", S. 100. 
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Einzeldasein, eingeschlossen in die Begrenzung seiner Um* 
risse, die von dem nur ihm eigenen Leben erfiillt sind. Sondern 
das eine spielt ins andere hiniiber; die festen Linien losen sich 
ins Unbestimmte auf. Und so ergreift jetzt das Denken bald 
e i n Gebiet von Wesenheiten und erkennt alles Einzelne in 
ihm als identisch mit einer und derselben zentralen Potenz 
oder als von ihr abhangend, von ilir beseelt, aus ihr geboren, 
bald iiberfliegt der Gredanke alle Schranken und spricht es 
aus: das und jenes i s t das All. Fur jetzt freilich lafit er 
das scbnell Ergriffene auch ebenso schnell wieder fahren; das 
Eine, das eben noch das All sein soUte, verliert sich wieder 
in dem flutenden (redrange aller der Erafte oder Substanzen, 
die in Mensch und Welt, in Baum und Zeit, in Wort und 
Spruch walten. 

In keinem der vedischen Texte konnen wir so Schritt 
fiir Schritt der Genesis des (redankens der Einheit in allem 
Seienden nachgehen, wie in einem Werk, das den bedeutungs- 
vollsten der ganzen vedischen Literatur zugerechnet zu werden 
verdient, dem .^Bi'&hmana der hundert Pfad e". 

Das Brahmana der hundert Pfade zeigt, wie aus jenen 
wirren Massen von Vorstellungen vor anderen die Vorstellung 
des Ich hervordrangt, in der Sprache der Inder: der At- 
m a n — der Wortbedeutung nach der Hauch — , das Subjekt, 
in welchem die Lebenskrafte und Lebensfunktionen des 
Menschen Halt und Wurzel finden. Den menschli^hen Leib 
durchziehen die Atemkrafte (prana) ; der Herr iiber alle Atem- 
krafte ist der Atman, die zentrale Kraft, die im Grunde des 
personlichen Lebens wirkt und schaflft, die „unbenannte 
Atemkraft", aus der die anderen „benannten" Atemkrafte 
ihr Dasein schopfen. „Zehnfacher Odem fiirwahr," sagt das 
Brahmana, „weilt im Menschen; der Atman ist der elfte; 
auf ihn griinden sich die Atemkrafte." „In der Mitte ist der 
Atman, rund herum die Atemkrafte." 

Fiir das Reich menschlicher Personlichkeit mit ihren 
Gliedern und Kraften ist hier der Mittelpunkt gefunden, die 
Potenz, die das Wirkende in alien LebensauBerungen ist. 
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Damit aber ist diese Vorstellung des Atman dazu pradestiniert, 
in jener Bewegung des Denkens, die zu der Idee einet allum- 
fassenden, allbelebenden Weltseele hinstrebt, eine leitende 
RoUe zu spielen. Denn was der indische Denker Im eigenen 
Ich erkannt hat, iibertragt sich ihm mit unwiderstehlicher 
Notwendigkeit auf die Aufienwelt; fiir ihn spielen Mikro- 
kosmus und Makrokosmus unablassig ineinander und weisen 
von hiiben und driiben gleiche Gestaltungen bedeutungsvoll 
aufeinander hin^). Wie das menschliche Auge dem kosmischen 
Auge, der Sonne, gleicht und beim Tode des Menschen sich 
mit ihm vereinigt, wie den menschlichen Atemkraften ahnlich 



^) Bekannt ist die typische Form, in der die allegorisierenden 
vedischen Texte dieselbe Doktrin einmal „in bezug auf die Wesen" 
Oder ..in bezug auf die Gottheiten'* (adhibhfktam, adhidevatam), sodann 
genau parallel ,.in bezug auf das Ich" (adhy&tmam) vorzutragen pflegen. 
Zwei Beispielc mogen bier geniigen. Taittiriya Aranyaka VII, 7: „Erde, 
Luft, Himmel, Weltgegenden, Zwischengegenden — Feuer, Wind, 
Sonne, Mond, Sterne — Wasser, Pflanzen, BSlume, Ather, Atman: so 
in bezug auf die Wesen. Jetzt in bezug auf das Ich: Ausatmen, Ein- 
atmen, Wegatmen, Eraporatmen, Durchatmcn — Auge, Ohr, Denken, 
Stimme, Tastsinn — Haut, Fleisch, Sehnen, Knochen, Mark. Im 
Hinblick hierauf hat der Weisc gesagt: ,Fiinffach fiirwahr ist alles dies 
Dasein*. Durch (die eigene innere) Fiinfheit eignet (der Wissende) sich 
die Fiinfheit (der AuBendinge) an. " — Chandogya Upanishad IV, 3, 1 fg. : 
..Der Wind furwahr ist die Absorption. Wenn das Feuer ausgeht, so 
geht es in den Wind ein. Wenn die Sonne untergeht, so geht sic in 
den Wind ein. Wenn der Mond untergeht, so geht er in den Wind cin. 
Wenn das Wasser verdunstet, so geht es in den Wind ein. Denn der 
Wind absorbiert dies alles. So in bezug auf die Gottheiten: jetzt in 
bezug auf das Ich. Der Atem fiirwahr ist die Absorption. Wenn der 
Mensch schl&ft, geht seine Stimme in den Atem ein, sein Gesicht, sein 
Gehor, sein Denken. Denn der Atem absorbiert dies alles. Dies sind 
fiirwahr die beiden Absorptionen: der Wind unter den Gottheiten, 
der Atem unter den Atemkrftf ten. "* Diese Stellen werden hinreichend 
yeranschaulichen, wie der Inder die Verh&ltnisse des Ich und des Welt- 
ganzen in stehender Korresponsion zu betrachten gewohnt ist. Die 
zweite Stelle zeigt zugleich, wie man die verschiedenen Elemente des 
Makrokosmus und des Mikrokosmus als demselben gemeinsamen Grund- 
element zustrebend, mit ihm zusammenflieBend und in ihm verschwin- 
dend vorzustellen sich gewohnt e. 
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im All die Gotter als Atemkrafte des Universums walten, so 
tritt auch der Atman, die zentrale Substanz des Ich, hinaus 
iiber den Bereich der menschlichen Person und wird zur 
schaifenden Gewalt, die den grofien Leib des All bewegt^). 
Er, der Herr der Atemkrafte, ist zugleich der Herr der Grotter, 
der Schopfer der Wesen, der die Welten aus seinem Ich hat 
hervorgehen lassen; der Atman ist Prajapati. Ja es fallt gar 
das Wort „der Atman ist das All"; „der Atman ist diese ganze 
Welt". Fiir jetzt ist dies Wort noch e i n Spiel der Phantasie 
imter tausend anderen. Bin Gewirr anderer Gestalten drangt 
sich vor und lenkt von dem Atman, der das All ist, den Blick 
ab. Aber das einmal ausgesprochene Wort wirkt im Ver- 
borgenen weiter und wartet auf die Zeit, wo man sich seiner 
wieder erinnern wird. 

Unterdessen drangt aus einer anderen Sphare von Vor- 
stellungen eine zweite Potenz ebenso entschieden darauf hin, 
als kosmische GroOmacht anerkannt zu werden. Das heilige 
Wort, der stete Begleiter des Opferwerks, ausgestattet mit 
einer selbst die Gotter zwingenden Zaubermacht, wird in 
seinen drei Gestalten, im Hymnus, im Spruch und im Liede 
vom „dreifachen Wissen" der Vedenkundigen bewahrt. Das 
geheimnisvoUe Fluidum, welches das heilige Wort und 
seinen von den gleichen Kraften erfiillten Kenner, den Brah- 
manen, iiber das profane Wort und die profane Welt erhebt, 
ist das Brahman^): es ist die Potenz, die in Hymnus, 



*) Charakteristisch ist folgende Stelle: ,,Agni (der Gott des Feuers) 
ruht in meiner Rede . . . Vayu (der Gott des Windes) niht in meinem 
Atem; die Sonne niht in meinem Auge; der Mond ruht in meinem 
Geist . . . der Atman ruht in meinem Atman" (Taittiriya Br&hmana III, 
10, 8; vgl. dazu Deussen, Allg. Gesch. der Philosophic I, 1, 178). 
Man sieht, wie die Parallelisierungen der einzelnen Teile oder Organe 
der Personlichkeit mit den einzelnen Potenzen des Weltalls dahin aus- 
laufen, dafi dem menschlichen Atman sich als sein Gegenbild ein Atman 
des Universums gegeniiberstellt. 

2) Es sei daran erinnert, daB die Zeit, von der wir sprechen, von 
dem Gott Brahman noch nichts wufite. W&hrend „brahman" („brah- 
mana") in der Bedeutung ,.Prie8ter*', „Brahmaixe'* in den &lt<esten Tex ten 
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Spruch und Lied als Kraft der Heiligkeit^) inne wohnt; „dea 
Wortes Wahrheit ist das Brahman". 

Die Welt des Vedawortes, dessen Kenntnis und Verwendung 
beim Opfer den vomehmsten Lebensinhalt des Brahmanen 
ausmacht, ist ihm ein anderer Mikrokosmus. In den Bhythmen 
des heiligen Liedes klingt ihm die Natur, das All wieder*). 



haufig genug begegnet, erscheint der Gott Brahman erst in den jungsten 
Teilen des Veda. 

') Man verstehe Heiligkeit hier nicht in dem modernen ethischen 
Sinn. Es handelt sich um die schlieBlich in die rohen Vorstellungs- 
kreiso einer femsten Vergangenheit zuriickgehende Idee einer geheimen 
zauberhaften Potenz, die alien natiirlichen, greifbaren Gewalten in- 
kommensurabel und iiberlegen, f iir jede nicht mit ihr im Bunde stehende 
Wesenheit von gef&hrlichster Furchtbarkeit ist. — Die Erkl&rung der 
urspriinglichen Bedeutung von Brahman als ,,die Anschwellung des 
Gemiites, die Erhebung und das Erhabensein iiber den Individual - 
zustand, welche wir erleben, wenn wir auf den Schwingen der Andacht 
zu einer vorubergehenden Einswerdung mit dem Gottlichen gelangen'' 
(D e u s s e n a. a. O. 242; ahnlich schon Roth), scheint mir die ge- 
schichtliche Sphare, aus deren Gedankenkreis hier geschopft werden 
muB, zu verfehlen. 

*) Von den zahllosen S teilen, die dies in &hnlicher Art veranschau- 
lichen konnten, wie die S. 27 Anm. 1 angefiihrten die Parallelisierung 
des Ich und des Universums verdeutlichen, geniige es auf eine hinzu- 
weisen, auf die Ausfiihrung der Thcologen des Samaveda ubcr die 
symbolischen Beziehungen des Saman-(Lied-)Vortrage8 mit seinen fiinf 
Teilen (Chdndogya Upanishad II, 2fg.). „Man ehre das funffache 
Saman in den fiinf Welten. Der Laut him ist die Erde, der Vorgesang 
das Feuer, der Hauptgesang die Luft, der Einfallsgesang die Sonne, 
der SchluBgesang der Himmel. — Man ehre das fiinffache Saman im 
Regen. Der Laut h i m ist der Wind (der den Regen bringt), der Vor- 
gesang ist: ,die Wolke entsteht*, der Hauptgesang ist: ,es regnet*, der 
Einfallsgesang: ,e8 blitzt und donnertS der Nachgesang: ,es hort auf'. 
Regen gibt es fUr ihn und er l&Bt regnen, wer also wissend das fiinffache 
S4man im Regen ehrt. " Und so geht es weiter durch eine Reihe anderer 
Vergleiche; das Saman mit seinen funf Teilen stellt die Wasser dar, 
die Jahreszeiten, die Tiere u. dgl. m. Oft beruhen diese SymboUsie- 
rungen auf nichts weiter als auf sinnlosen AuBerlichkeiten, wie wenn 
es sich um die drei Silben des Wortes udgitha (Hauptgesang des 
Saman) handelt: „u t (u d) ist Atem, denn vermoge des Atems steht 
der Mensch auf (ut-tisthati); gi ist Rede, denn Reden werden 
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Die Zaubermacht des Brahman, wie sie sich vor allem in Lied 
und Wort des Veda verkorpert, ist ihm die groOe Begriinderin 
der Daseinsordnungeu, die gewaltige Lenkerin der Geschicke. 
Vorstcllungen aus uralter Vergangenheit stammend, von der 
weltbeherrschenden Macht des Worts, das der schamanen- 
hafte Zauberer handhabt, verschlingen sich hier mit den Ge- 
dankenrichtungen der neuen Zeit und geben den Stoff her^ 
den diese ihren Tendenzen dienstbar macht. Neben deni 
phantastischen Griibein iiber das im Veda wohnende Brahman 
wirkt der priesterliche Stok der Brahmanen, fiir die sich in 
dem Wort Brahman ihres eigenen Standes verborgene Macht 
und seltsame Glorie ausdriickt, darauf hin, diese Wesenheit 
zu einer herrschenden in der ganzen Gedankenwelt zu erheben. 
„Er macht," heiBt es von dem Priester, der eine bestimmte 
Opferhandlung voUzieht, „das Brahman zum Haupt diesea 
All; deshalb ist der Brahmane das Haupt dieses All." Es 
gab ein altes Vedenlied, das anhebt: „Auf die Wahrheit ist 
die Erde gegriindet, auf die Sonne ist der Himmcl gegriindet. 
Durch das Recht bestehen die Adityas (die hochsten Gotter, 
die Sohne der Gottin Aditi, der personifizierten Freiheit von 
Banden)." Jetzt heiBt es: „Das Brahman ist das Wort, die 
Wahrheit im Worte ist das Brahman." „Da8 Brahman ist 
das Recht." „Durch das Brahman werden Himmel und Erde 
zusammengehalten." 

Es ist ein Schauspiel bezeichnend wie kaum ein zweites 
fiir die Eigenart indischen Denkens, dies allmahliche Hinauf- 



g i r a h genannt; t h a ist Speise, deiin durch Speise besteht (s t h i t a> 
alles" (Chand. Up. I, 3, 6). So leer derartige Phantasien uns erscheinen 
inogen, diirfen sie als Vorstufen eines wichtigsten Vorgangs in der reli- 
giosen Entwicklung Indiens nicht iibersehen werden: in der symboli- 
schen Deutung oder mystischen Identifikation, die das einzelne Wort 
Oder das einzekie heilige Lied mit der einzelnen Erscheinung iiu Leben 
der Natur oder des Ich zusammenfallen laBt, bereitet sich das schlieB- 
lichc Ergebnis dieser Entwicklung vor: die Identifikation der zcntralen 
Potenz im ganzen Reich des heiligen Wortes (Brahman) mit der zentralen 
Potenz der menschlichen Person (Atman) und mit dem Lebenszentrum 
der Natur: die Genesis der Idee des AU-Einen. 
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drangen einer Idee, die nicht dem Anschauen der sichtbaren 
Natur, sondern dem Sinnen iiber die Macht des Vedaworts 
und der Priesterkunst entstammt, bis mit dem Namen dieser 
Idee das Hochste benamat wird, was der Geist fassen kann. 

Nicht mit einem Schlage ist dies Ziel erreicht worden. 
Wenn gesagt wird: „Da8 Brahman ist das edelste unter den 
Gottem," so heiBt es doch auch wieder: „Indra und Agni 
sind die edelsten unter den Gottern." Noch ist das Brahman 
nicht machtig genug, um den alten Schopfer und Herm der 
Welten, Prajapati, von seinem Thron zu stoBen, aber es 
ist dieseni Thron das nachste geworden. „Der Geist^), Praja* 
pati," so sagt das Brahmana der hundert Pfade, „begehrte: 
moge ich eine Mehrheit sein, moge ich mich fortpflanzen. 
Er miihte sich ab, er versetzte sich in Glut. Als er sich ab- 
gemiiht, sich in Glut versetzt hatte, erschuf er zuerst das 
Brahman, das dreifache Wissen; das wurde ihm zum Halt, 
deshalb sagt man: ,Das Brahman ist der Halt dieses All/ 
Deshalb gewinnt Halt, wer (das heilige Wort) gelemt hat, 
denn was das Brahman ist, das ist Halt." „Das Brahman," 
heifit es jetzt, „ist das Erstgeborene in dieseni All." Noch 
ist es nicht das ewige Ungeborene, aber es ist unter den Kindern 
des Weltenvaters Prajapati das Erstgeborene. 

So verschieden die Bilder sind, die sich dem Inder von 
Haus aus mit der Vorstellung des Atman und der des Brahman 
verkniipfen, so kann es nicht anders geschehen, als dafi im 
Lauf einer solchen Entwicklung, bei dem gleichartigen Vor- 
dringen beider ins Weite hinaus und in dem fortwahrenden 
Heriiber- und Hiniiberspielen der Gleichnisse und Symbole 
sie sich einander immer mehr anahnlichen^). Das Brahman 

*) Wortlich: „der Mann"; Prajapati ist als eine Art Urinensch 
vorgcstellt. 

^) D e u s 8 e n a. a. O. 284 (vgl. auch sein System de« Ved&nta^ 
2. Aufl., 60) stellt dieser Auffassung des Verhaltnisses von Atman und 
Brahman eine andere entgegen, nach welcher es sich nicht um zwei 
parallele Stromungen des Gedankens handelt, sondem „der Bcgriff 
des Atman aus dem des Brahman durch eine bloBe Verschftrfung des 
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entfaltet sich zu Hymnus, Spruch und Lied; „aus Hymnus, 
Spnich und Lied", heifit es, „macht er (der Vollzieher eines 
gewissen Opferritus) seinen Atman (sein Ich) bestehen". 
Auf den Atman griinden sich die Atemkrafte (prana); ,,die 
Atemkrafte", wird gesagt, „sind das Brahman". So verblafit 
die Unterschiedenheit der beiden Vorstellungen. Der nach 
Einheit in den Dingen diirstenden Phantasie entschwindet die 
Kxaft, die Bilder des Einzelnen in ihrer Besonderheit ausein- 
ander zu halten. 

Und endlich fallen die letzten Schranken. Was vorher 
auf Momente aufgetaucht und dann vom Strom der wogenden 
Phantasiegebilde wieder iiberflutet war, das ergreift jetzt 
der Geist, um es nicht wieder zu verlieren: den Gedanken des 
groUen ewigen Einen, in dem alle Verschiedenheit erloschen 
ist, aus dem Geist und Welt sind und in dem sie leben und 
weben. Es heiBt der Atman, es heifit das Brahman; Atman 
und Brahman stromen zusammen zu dem einen, bei dem der 
suchende Geist, miide von dem Durchirren einer Welt diister 
gestaltloser Phantasmen, seine East findet. „Das da war," 
heifit es, „das da sein wird, preise ich, das grofie Brahman, 
das Eine, Unverganghche, das weite Brahman, das Eine, 
Unvergangliche." „Den Atman verehre man, den geistigen, 
dessen Leib der Odem, dessen Gestalt Licht, dessen Selbst 
der Ather ist, der sich Gestalten bereitet, welche er will, den 
gedankenschnellen, voU rechten WoUens, voU rechten Haltens, 
allduftig, allsaftreich, der nach alien Weltgegenden dringt, 
der durch dies All reicht, wortlos, achtlos. So klein wie ein 
Kom Reis oder Gerste oder Hirse oder ein Hirsekem, also 
weilt dieser Geist im Ich; golden wie ein Licht ohne Rauch, 
so ist er; weiter denn der Himmel, weiter denn der Ather, 



subjektiven Moments, welches in ihm liegt, sich entwiokelt hat". Ich 
kann nicht finden, dafi diese Voranstellong der Rolle des Brahman 
vor der des Atman, wodurch der letztere Begri£E von dem ersteren in 
gewisser Weise abhftngig gemacht wird, durch die Quellen oder durch 
die von Deussen a. a. O. gegebene Argumentation iiberzeugend 
gestutzt ist. 
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weiter denn diese Erde, weiter denn alle Weseu; er ist das 
Ich des Odems, er ist mein Ich (Atman); mit diesem Atman 
werde ich, wenn ich von hinnen scheide, mich vereinigen. 
Wem solches zu eigen ist, wahrlich, bei dem gibt es keinen 
Zweifel. So sprach Sandilya." 

Ein neuer Mittelpimkt des Denkens ist gefunden. Ein 
Gott, groBer als alle alten Gotter, denn er reicht durch das 
All. Und doch verlangt dieser Gott nicht wie jene, daB man 
in demiitiger Anbetung, als der Geringe und Abhangige vor 
Ihn, den Herrn trete. Denn Er ist ja des Menck^hen eigenes 
Ich; „Ich bin das All: dies ist seine VerehrungElfomieL" 
„Tattvamas i," spricht man zueinander, „d a s bist d vl" 
Das qualende Gefiihl der eigenen Begrenztheit schwindet; 
mystische Seligkeit leuchtet auf; namenlose Beichtiimer 
fallen ihm in den SchoB, dem sich das Brahman enthiillt hat. 
„Wer also sieht, also denkt, also erkennt, an dem Ich sich 
freuend, mit dem Ich spielend, mit dem Ich sich paarend, 
an dem Ich sich ergotzend, der ist Selbstherr; frei durch- 
wandelt er alle Welten." 

Den Namen des Denkers, der zuerst die neue Lehre aus- 
gesprochen hat, kennen wir nicht^); die Kreise, in denen sie 
Widerhall fand, konnen fiir jetzt nur eng gewesen sein. Aber 
es waren die der Erleuchtetsten des indischen Volkes: fiir sie 

^) Die Namen der Lehrer, welohen unsere Texte die Beden iiber 
den Atman in den Mund legen, kdnnen nicht ohne Mifitrauen an- 
gesehen werden. Im Satapatha Br&hmana ersoheint Ydrjnavalkya als 
der, welcher am Hof des Videhakdnigs die neuen Lehren am erfolg- 
reichsten vertreten hat. Da aber bereits die ersten Buoher desselben 
Textes, die aller Wahrsoheinliohkeit naoh erheblich vor der Entwick- 
lung dieser Spekulationen verfafit sind, den Yd^jnavalkya h&ufig als 
Autoiit&t erw&hnen, -wird jene Belle, die er in den letzten Buchem 
i^ielt, i&lBohlioh auf ihn Ubertragen sein. Daneben wird ein ahn- 
lioher Platz in der Gesohichte des Denkens dem S&ndilya angewiesen 
<s. oben), einem Lehrer, von dem tats&ohlioh so viel feststeht, daO er 
die mafigebende Autoritat in bezug auf den komplizierten Ritus der 
Schichtung des mystischen Feueraltars gewesen ist; sein Anteil an 
den Atmanspekulationen kann schwerlioh fUr besser bezeugt gelten als 
der dea Yajnavalkya. 

Id enberg, Buddha. 6. Anfl. 3 
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verblassen jetzt alle anderen Gedanken; ihnen miinden alle 
anderen Fragen in die' eine, in die Frage nach dem Atman> 
dem Grunde der Dinge. Dem Atman gelten die Abschieds- 
worte des Weisen, der seine Heimat verlaBt und zum letzten 
Mai mit seinem Weibe redet. Um den Atman bewegen sich 
die Bedeturniere der Brahmanen, die sich bei den reichen 
Opferfeiem der Eonige an den Hofen versammeln. Mcuich 
lebendiges Bild ist aus jenen Zeiten auf uns gekommen, wie 
dort die streitlustigen Brabmanen und auch Brahmaninnen 
in Kampfgedpracben iiber den Atman ihre Erafte messen. 
Die weise G&rgt spricht zu Yajnavalkya: „Wie ein Helden- 
sohn von K&ki oder Videha seinen abgespannten Bogen an* 
spannt und zwei verderbliche Pfeile in der Hand sich auf- 
macht, so habe ich mich gegen dich mit zwei Fragen aufge- 
macht, die lose mir." Und ein anderer der Gegner, welche die 
Legende des ^Bi'&I^^Q^i^a der hundert Pfade" in diesem grofien 
Bedegefecht gegen Y&jnavalkya stehen laBt, spricht zu ihm: 
„Wenn man sagt: ,Das ist ein Bind, das ist ein BofiS so ist 
das damit aufgezeigt. Das offenbare, unverhiillte Brahman, 
den Atman, der in allem wohnt, den deute du mir; der Atman^ 
der in allem wohnt, was ist das, o Yajnavalkya?" So setzen 
die Kampfer einander zu; die Fiirsten wohnen dem Bede- 
gefecht bei; der Sieger aber bekommt die Brahmanenkiihe 
mit den goldbehangten Homem. — Und neben diesen farben- 
reichen Hofszenen zeigt derselbe Text uns ein zweites Bild: 
„Ihn den Atman erkennend lassen Brahmanen davon ab, 
nach Sohnen zu begehren und nach Habe zu begehren und 
nach Himmelswelt zu begehren, und ziehen als Bettler einher." 
Die alteste Spur indischen Monchtums^); von diesen Brah- 

^) Wie bekanntlich uber die Erde hin Geheimbunde, die auf Zauber- 
riten benihen, schon bei Volkem, welche auf dem Stadium der Wildheit 
oder diesem nahe stehen, iiberaus haufig erscheinen, so mogen in der 
Tat — wie ich bereits in der Zeitschr. der Deutschen Morgenl. Gesell- 
schaft XLIX, 480 bemerkt habe — sohon jene wild ekstatischen Fakir», 
von welchen der Rigveda spricht (X, 136; vgL meine ^Religion dea 
Veda", 406), „die langhaarigen Verzuckten, in braunen Schmutz ge- 
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manen, die den Atman erkennend zu Bettlern werden, fiihrt 
die geschichtliche Entwicklung in gerader Linie zu Buddha 
hin, der die Seinen und Hab und Gut verlaBt, um im gelben 
Monchskleide heimatlos wandernd der Erlosung nachzu- 
trachten. Das Auftreten der Lehre von dem ewigen Einen 
und das Auftauchen des Monchswesens in Indien fallt zu^ 
sammen; es sind zwei Seiten desselben bedeutungsvollen 
Vorgangs. ■"> 

Das Absolute und die SiiiBenwelt 

Wir miissen die Bestimmungen, welche das indische 
Denken der Idee des Atman, des Brahman, an sich und in 
ihrem Verhaltnis zur Sinnenwelt beigelegt hat, naher ent- 
wickeln; hier bereiten sich Anschauungen und Stimmungen 
vor, die der buddhistischen Welt ihren Charakter gegeben 
haben. 

Ein System sind die Lehren der Brahmanen vom Atman 
nicht: das Denken hat wohl den Mut in iiberkiihnem Wagnis 
das All zu umspannen, aber durchaus fehlt es an dem Ver- 
mogen und offenbar auch an dem Bediirfnis, die grofien Ideen, 
die man wie spielend hatte emportauchen lassen, zu fester 
und klarer Gestalt durchzubilden, sich der ungelosten Fragen, 
auf die sie fiihren, bewuBt zu werden, die emst gemeinten^ 
oft mit hinreifiender Beredsamkeit ausgedriiekten Gedanken 
von der Beimischung wirrer, ja kindischer Phantasien zu 
reinigen. Die Kunst des Untersuchens, des Definierens, des 
Beweisens ist nicht auch nur in den ersten Anf angen vorhanden ; 



kleidct, die im Wehen des Windes einhergehen, wenn die Gotter in 
sie gefahren sind/' als eine Sekte aufzufassen sein, die sich an irgend- 
welche festen GebrSluche oder gar Ordnungen band. DaB Sekten dieser 
Art sich aufierlich in mancher Beziehung als eine Vorstufe des hier 
von uns berlihrten Bettelmonchtums dargestellt haben konnen, ist wohl 
denkbar. Die leitenden Tendenzen aber, ja das ganze Wesen des letz- 
teren sind doch offenbar als etwas von jenen alten Bildungen innerlich 
so durchaus Verschiedenes aufzufassen, daB hier von einem Keuanfang 
zu sprechen nicht ungerechtfertigt sein wird. 
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statt ihrer herrscht die Willkiir des ohne Zusammenhang und 
Begriindung aufblitzenden Einfalls, oft des bloBen Wort- 
spiels. Immer neue poetische Wendungen werden versucht, 
immer neue Gleichnisse ersonnen, das Batsel des Atman zu 
deuten; ob man nach der femen Vergangenheit des Welt- 
anfangs oder nach der Zukunft des Menschengeistes im Jen- 
seits fragt, das erste und letzte Wort bleibt immer der Atman. 
Wen will es verwundem, wenn in den aufgehauften Massen 
dieser Gedanken oft das Yerschiedenste unausgeglichen, viel- 
leicht ohne dafi die inneren Widerspriiche auch nur bemerkt 
werden, zusammen bestehen bleibt? 

Ich entnehme zimachst einem der wichtigsten Denkmaler, 
die uns aus jenen Zeiten geblieben sind, den SchluBabschnitten 
des „Brahmana der hundert Pfade", ein Stiick, das von dem 
Tasten und Versuchen dieser auf den Atman sich richtenden 
Spekulationen eine Anschauung geben kann. Wenn hier auch 
das Wesen, welches die Welten aus sich heraus geschaffen, 
den Namen tragt, den, die neue Zeit ihm gegeben: Atman, 
so bewegen Sich doch die Gedanken selbst mit ihrem altertiim- 
lich imreifen Geprage noch ganz in den Bahnen des voran- 
gegangenen Zeitalters. 

„Dies (All)," heiQt es, j^war im Anfang allein Atman, einem 
Mann gleich. Er schaute um sich und sah nichts anderes als 
sich selbst. Er sprach das erste Wort: ,Da8 bin ich'; daher 
kommt der Name ,ich*. Deshalb sagt auch jetzt noch, wer 
von einem anderen angesprochen wird, zuerst: ,ich bin esS 
\md dann nennt er den anderen Namen, den er fiihrt. . . . 
Er fiirchtete sich; deshalb fiirchtet sich, wer allein ist. Da 
dachte er: JDa nichts anderes ist als ich, wovor fiirchte ich 
mich denn?* Da verschwand seine Furcht. Wovor hatte er 
sich auch fiirchten sollen? Vor einem Zweiten empfindet 
man Furcht. Er fiihlte sich auch nicht zufrieden; deshalb 
fiihlt sich nicht zufrieden, wer allein ist. Er begehrte nach 
einem Zweiten. Er umfaBte in sich die Wesenheit von Weib 
imd Mann, die sich umschlungen halten. Er spaltete diese seine 
Wesenheit in zwei Teile: daraus wurden Gatte und Gattin; 
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deshalb sind wir jeder gleichsam ein halber Brocken, sagt 
Yajnavalkya; deshalb wird diese Liicke (der mannlicben 
Natur) durch das Weib ausgefiillt. Er vereinte sich mit ihr; 
so warden Mensehen erzeugt." 

Es wird dann weiter erzahlt, wie die beiden Halften des 
schopferischen Atman als Gatte und Gattin nach der mensch- 
lichen Gestalt alle Tiergestalten der Beihe nach annehmen 
und die Tierwelt erzeugen, wie dann der Atman Feuer und 
Feuchtigkeit, oder die Gottheiten Agni und Soma aus sich 
entlafit. „Dies ist das Sichiiberschaffen des Brahman. Weil 
es hohere Gotter als es selbst ist geschaffen hat, und weil es, 
ein Sterblicher, Unsterbliche geschaffen hat, deshalb ist es 
ein Sichiiberschaffen. In diesem seinem Uberschaffen findet 
seine Statte, wer solches weiB." 

Wie dieser Text auBerlich den Kosmogonien der alteren 
Zeit gleicht, welche anheben: „Im Anfang war Prajapati" — , 
so hat er sich auch innerlich mit seiner naiven Auffassung 
des hochsten Wesens — oder des Urwesens, denn das hochste 
ist es ja nicht — kaum von der Weise entfemt, in der das voran- 
gegangene Zeitalter den Weltenschopfer und Weltenherm 
Prajapati gedacht hatte. Der Atman gleicht hier mehr einem 
gewaltigen Urmenschen als einem Gott, geschweige denn dem 
grofien Einen Seienden, in dem alles andere Sein lebt und webt. 
Dieser Atman furchtet sich in seiner Einsamkeit wie ein 
Mensch; er empfindet Sehnsucht wie ein Mensch; er zeugt 
und gebiert wie Mensehen. Wohl sind Gotter unter seinen 
Geschopfen, aber diese Geschopfe sind hoher als der Schopfer; 
sich selbst iiberschaffend entlafit er, ein Sterblicher, unsterb- 
liche Gottheiten aus sich. 

Neben diese Kosmogonie nun stellen wir andere Bruch- 
stUcke desselben Textes. 

Yajnavalkya, der groBe Brahmane, will von seinem 
Hause Ziehen, um als Bettler zu wandern. Seine Giiter teilt 
er zwischen seinen beiden Frauen. Von diesen „wuBte Ka- 
ty&yani nur was Weiber wissen". Maitreyi aber sprach zu dem 
Scheidenden: „Wenn meine Habe die ganze Erde erfiillte, 
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wiirde ich dadurch unsterblicbi sein?" Er antwortet: „Dein 
Leben wiirde sein, wie das Leben der Beichen; auf Unsterblich- 
keit aber btingt Habe keine HofiEnung." Sie sagt: „Wenn ich 
nicht unsterblich sein kann, was soil mir das alles? Was du 
weiBt, Erhabener, das rede zu mir." Und er spricht zu ihr vom 
Atman: 

„Wie wenn die Trommel geriihrt wird, man nicht ihren 
Schall draufien festhalten kann, sondem wenn man die Trommel 
halt oder den Trommelschlager, auch der Schall festgehalten 
ist; — wie wenn die Laute geschlagen wird, man nicht ihren 
Schall drauBen festhalten kann, sondem wenn man die Laute 
halt oder den Lautenschlager, auch der Schall festgehalten 
ist; — wie wenn die Muschel geblasen wird, man nicht ihren 
Schall drauBen festhalten kann, sondem wenn man die Muschel 
halt oder den Blaser, auch der Schall festgehalten ist; — wie 
von einem Feuer, auf das man nasses Holz gelegt, Bauchwolken 
hierhin und dorthin gehen: ebenso ist wahrlich der Aushauch 
dieses groBen Wesens; er ist Rigveda, er ist Yajurveda, er 
ist Samaveda, Atharvan- utid Angiraslieder, Mahr und Ur- 
geschichte, Wissenschaft und heilige Lehre, Verse, Begeln, 
er ist die andere Qrklarung und die Erklarung; dies alles ist 
sein Aushauch. — Wie ein Salzklumpen, den man ins Wasser 
wirft, sich im Wasser auflost und man ihn nicht herausschdpfen 
kann, wo man aber von dem Wasser schopft, es salzig ist, so 
wahrlich auch jenes groBe Wesen, das unendliche, uferlose, 
des Erkennens Fiille: aus diesen (irdischen) Wesen hervor 
tritt es in die Erscheinung imd mit ihnen verschwindet es. 
Kein BewuBtsein gibt es nach dem Tode; hore, also rede ich 
zu dir." So sprach Yajnavalkya. Da sagte Maitreyi: „Dein 
AVort, Erhabener, macht mich irre: es gibt kein BewuBtsein 
nach dem Tode." Da sprach Yajnavalkya: „Nicht Irres 
verkiindige ich dir; wohl laBt es sich verstehen. Wo eine Zwei- 
heit von Wesen ist, da kann einer den anderen sehen, da kann 
einer den anderen riechen, da kann einer zum anderen reden, 
da kann einer den anderen horen, da kann einer den anderen 
vorstellen, da kann einer den anderen erkennen. Wo aber 



Das Absolute und die Sinnenwelt 39 



einem alles zu seinem Ich (zum Atman) geworden iat, durch 
wen soil er und wen soil er dann sehen, durch wen und wen 
soil er dann riechen, durch wen und zu wem soli er dann r^den, 
durch wen und wen soil er dann horen, vorstellen, erkeinneni 
Durch den er dies alles erkennt, durch wen soil er d e n er* 
kennen? Den Erkenner, durch wen soil er den erkennen?" 
Diese Abschiedsreden des Yajnavalkya von seiner Gattin 
brauchen, was die auBere Chronologic anlangt, keiner jiingeren 
Zeit anzugehoren als jene kosmogonischen Spekulationen, 
die vorher mitgeteilt wurden^). Der inneren Entwicklung 
nach liegt doch zwischen dem einen und dem anderen Text 
ein Fortschritty der nicht viel weniger ist als eine Revolution. 
Dort der Atman, der sich fiirchtet, der mit sich selbst redet, 
der Sehnsucht empfindet, der mit seinen Greschopfen ver- 
glichen werden kann, ob er ob sie die hoheren sind, und der 
hinter den hochsten seiner Greschopfe zuriickstehen mu6. 
Hier der Atman f rei von alien Schranken perdonlichen, menschen- 
gleichen Wesens. Kann es, fragt man jetzt, Wahmehmen, 
Denken, BewuBtsein in der erhabenen Einsamkeit des All- 
wesens geben? Nein: denn alles Wahmehmen beruht auf einer 
Zweiheit, auf dem Gegensatz von Subjekt und Objekt. In 
der Sinnenwelt mit ihrer unbegrenzten Vielheit ist alliiberall 
Baum fiir diesen Gegensatz, aber im absoluten Wesen hort 
jede Vielheit und darum alle Wahmehmung und alles Er- 
kennen, das eine Vielheit zu seiner Voraussetzung hat, not- 
wendig auf. Der Atman ist nicht blind und taub — er ist ja 
der eine groBe Seher imd Horer, der alles Sehen \md Horen 
in der Sinnenwelt wirkt — , aber in seinem eigenen Beiche 
sieht und hort er nicht, denn in der All-Einheit, die dort 
herrscht, ist der Gegensatz von Sehendem und Gesehenem, 
von Horendem und Gehortem aufgehoben. Gleich dem letzten 

^) Auoh jenes oben teilweise Ubersetzte kosmogonische Stuck selbst 
zeigt in seinem weiteren Verlauf eine von den neuen Spekulationen 
viel tiefer bertihrte Auffassong des Atman: charakteristisch fUr das in 
sdlchen Texten ersoheinende Siohkreuzen &lterer und jUngerer Strd>- 
mungen. 
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hochsten Einen der Neuplatoniker, das, um nicht der Zweiheit 
zu verfallen, weder als Intellekt noch als intelligibel gedacht 
werden darf , sondem die Vemunft iiberragt (6ic6pp6pif]x6c x^v 
vo5 f6oiv), iat auch der Atman, wie ihn jene Abschieds- 
reden des Yajnavalkya verstehen, ein Cberpersonliches, die 
Wurzel aller Personlichkeit, die einige Fiille aller der Krafte, 
in denen sich personliches Leben voUendet: aber zur Ver- 
wirklichung gelangen diese Erafte nur in der Vielheitswelt, 
nicbt im Reich des ewig Einen und Unwandelbaren selbst. 
Das Mne Seiende ist das ens realissimum; sein 
Abbild ist die Silbe der Bejahung ,,0m''. Und zugleich ist 
sein Name auch „Nein, Xein" — jene Vemeinung, hinter 
der eine tiefere Bejahung ruht^): es ist hoher und tiefer als 
jedes Pradikat, das man ihm beilegen konnte; nicht groQ 
noch klein ist es, nicht lang noch kurz, nicht verborgen noch 
offenbar: 

„Kur wer es nioht denkt, hat's gedacht; wer es denkt, der erkennt es nioht, 
Unverstehbar Verstehendein, verstftndlioh dem, der nioht versteht." 

Der Weise, den man um Belehrung iiber das Brahman 
angeht, schweigt. Wie der andere seine Frage wiederholt, 
erwidert er: „Ich lehre es dich ja, aber du verstehst es nicht. 
Dieser Atman ist Stille/' 

Der Spekulation blieb die Aufgabe, von diesem letzten 
Grunde alles Seins den Riickweg zum empirischen Dasein 
zu finden, das Verhaltnis zwischen Atman und Sinnenwelt 
zu bestimmen. Ist in der Sinnenwelt auBer dem Atman noch 
etwas wie auch immer zu Denkendes enthalten, das nicht 
Atman ist? Oder lost sich die Welt der Vielheit ohne Rest 
im Atman auf? 

In irgendeiner Weise zu dieser Frage Stellung nehmen 

^) loh weise auf die schonen AusfUhrongen von W. James, 
The Varieties of religious Experience (10th Imp.) 416 f., Uber diese 
nioht nur in Indien ersoheinende Verbindung von Bejahung und Ver- 
neinmig hin. Mit dem „Nein, Nein" der Inder vergleicht er das Wort 
des ScotuB Erigena: .,Deu8 propter ezoellentiam non immerito Nihil 
vocatur. '* 
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mufite man, sobald man von dem Atman und der irdischen 
Welt iiberhaupt reden woUte, aber das Problem ist doch von 
den indischen Denkem dieser alten Zeit mehr nur beriihrt, 
alB direkt und in seiner ganzen Scharfe aufgeworfen worden. 
Dmen i^ nur dies vor allem wichtig, dafi als einige Quelle 
des Lebens in dem was lebt, und als Band, in dem alle Yielbeit 
ihre Einheit findet, der Atman erkannt werde; wo es aber 
gilt zur Anschauung zu bringen, wie das Neben- oder Inein- 
andersein jener Yielheit und dieser Einheit vorzustellen ist, 
reden sie vielfach mehr in der schwankenden Sprache von 
Gleichnissen und Symbolen, als in Ausdriicken, welche die 
scharf begrifOiche Feststellung ihres Wertes vertriigen^). 

Manche AuSerungen Scbeinen sich mit grofierer oder ge- 
ringerer Bestinmitheit der Auffassung zuzuneigen, daB alles 
Dasein allein Atman ist. So heifit es: „Dies ist das Brahman, 
dies das Kshatra (die der Kshatriyakaste innewohnende 
Potenz), dies die Welten, dies die Gotter, dies die Wesen, 
dies das All, was dieser Atman ist" Und an einer anderen 
Stelle: „Den sieht man nicht (namlich den Atman), denn er 
ist zerteilt. Atmet er, heiBt er Atem. Redet er, Bede. Sieht 
er, Auge. Hort er, Ohr. Denkt er, Greist. Das sind nur Namen 
fiir seine Tatigkeiten. Wer davon nur ein Einzelnes verehrtj 
der versteht es nicht. Denn zerteilt ist er durch all dies Einzelne. 
Als den Atman allein soil man ihn verehren, denn darin werden 
alle jene (Wesenheiten) eins." Man bemerke, daU hier der At- 
man nicht etwa, wie an manchen anderen Stellen, „der Geist 
(purusha) i m Auge" heiBt; er sieht nicht durch das Auge 
als durch ein von ihm verschiedenes Werkzeug, sondern er 
ist Selbst Auge und Ohr. Er wohnt nicht in der Vielheit; 
er ist selbst die Vielheit^). 



^) Ftbr die sp&tere Behandlung des hier beruhrten Problems in der 
darch 6ankara vertretenen Schule der Ved&ntaphilosophie verweise icb 
anf dessen Kommentar zu den Ved&ntasiSltras 1, 4, 23 1 ; vgL D e u s s e n» 
System des Ved&nta, 2. Anfl., 240 f. 

*) Gehen die alten Upanishaden, mindestens an einzelnen Stellen, 
in der Steigemng des Einheitsgedankens vielleicht sogar bis zu dem 
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In eitier Anzahl von Stellen aber auf der anderen Seite 
kann wohl, wenn auch nur in leisem Anklingen, in unbe- 
stimmtem Gleichms, die doch kaum mifizuverstehende Behaup- 
tung der Existenz eines vom Atman verschiedenen Elements 
in den Dingen gefunden werden. Der Atman, wird geaagt 
(S. 38), durchdringt die Dinge, wie Salz das Wasser, in dem 
es sich aufgelost hat. ,,Wie in der Radnabe und Badfelge 
alle Speichen zusammengefiigt sind, also sind in diesem Atman 
alle Atemkrafte, alle Welten, alle Gdtter, alle Wesen, alle 
diese Ichheiten zusammengefiigt." Wir diirfen die Vorstellung 
ofEenbar erganzen: obgleich kein Tropfen des Salzwassers 
ohne Salz ist, bleibt darum doch das Wasser als etwas vom 
Salz verschiedenes bestehen. Wenn auch die Speichen des 
Hades alle in der Nabe und in der Felge ihren Halt finden, 
ist doch die Speiche etwas, dad Nabe und Felge nicht ist. So 
wird, scheint es, in diesen Vergleichungen der Atman zwar 
als das allein Tatige, Lichtspendende, als das allein Bedeut- 
same in allem hingestellt, aber es bleibt doch in den Dingen 
ein Rest iibrig, der er nicht ist. „Der in der Erde weilt," heiBt 
es vom Atman, „von der Erde verschieden, den die Erde nicht 
weiB, dessen Leib die Erde ist, der die Erde innen lenkt, das 
ist der Atman, der innere Lenker, der Unsterbliche. Der im 
Wasser weilt, der im Feuer weilt, der im Ather weilt, der im 
Winde weilt, der in der Sonne, in Mond und Sternen weilt, 
der im Raume weilt, der in Blitz und Donner weilt, der in alien 
Welten weilt, der in alien Veden, in alien Opfern, in alien Wesen 
weilt, von alien Wesen verschieden, den die Wesen alle nicht 
wissen, dessen Leib alle Wesen sind, der alle Wesen innen lenkt, 
das ist der Atman, der innere Lenker, der Unsterbliche." „Er 
ist hier (in den Korper) eingegangen bis zu den Nagelspitzen, 
wie ein Schermesser, das in seinem Behalter ruht, oder ein 

druSersten Extrem: der Atman ist; die Welt ist nicht; sie ist eine bloBe 
Illusion? Im Untersohied von D e u s 8 e n (Allg. Gesch. der Philo- 
sophie I, 2, S. 40, 143 f., 208 f.) halte ich fiir sehr unwahrsoheinlich, 
dafi dieser Gedanke in der Epoche, mit der wir es hier zu tun haben, 
auch nur mit ann&hemder Bestimmtheit gedacht worden ist. 
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Skorpion in seinem Nest/' Und an einer anderen Stelle des< 
selben Textes, dem diese Satze entnommen sind: ,»Durch 
dieses unwandelbaren Wesens Gebot gehalten stehen Himmel 
und Erde fest; durch dieses unwandelbaren Wesens Gebot 
gehalten stehen Sonne und Mond fest, stehen Tage und Nachte, 
Halbmonate, Monate, Jahreszeiten und Jahre fest; auf dieses 
unwandelbaren Wesens Gebot fliefien die einen Flusse von den 
Schneebergen gen Osten, die anderen gen Westen und nach 
jeglicher Himmelsgegend; durch dieses unwandelbaren Wesens 
Gebot preisen die Menschen den Geber, die Gotter den Opferer, 
nehmen die Manen beim LofEel^) Platz." Und ein in mehreren 
Texten wiederholter Vers: 

„Aus Furcht vor ihm die Sonn* aufgeht, 
Aus Furcht vor ihm die Winde wehn; 
Aus Furcht vor ihm durcheilt Agni 
Und Indra und der Tod die Welt. ' 

So verschieden die Ausdriicke sind, welche der Gedanke 
in alien diesen Satzen annimmt, er selbst scheint doch immer 
der gleiche zu sein, daB der Atman wohl der alleinige Regierer 
ist in allem, was lebt und webt, daB aber neben dem Regierer, 
von seiner Gewalt durchdrungen und doch ein ihm fremdes 
Element enthaltend, die Welt der regierten Wesen steht. 

Fragen wir, in welcher Weise jener Rest, der nicht Atman 
ist, gedacht wurde, so liegt am nachsten die Erwartung, daB 
man ihn als Materie vorstellte, als ein Chaos — ein unerkenn- 
bares Wogen, wie einst der Rigveda sich ausdriickte — , das 
in sich selbst gestaltlos seine Gestaltung vom Atman als der 
Quelle der Formen und des Lichts empfangt. Die Texte haben 
uns hier nur sparliche Andeutungen bewahrt; dem Inder 
hatte eben die Erkenntnis des Atman selbst, die mit der Idee 
von der Erlosung des Geistes aus dem Reich der Endlichkeit 
untrennbar verbunden war, so iiberragenden Wert, daB ihm 
dariiber die andere Seite des Problems in den Hintergrund 
trat. An einigen Stellen aber finden sich doch AuBerungen 

^) Der Loffel der Totenspende muB gemeint sein. 
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iiber diese Fragen, die in der Tat auf die Vorstellung eines 
Chaos hinweisen, einer Welt der Moglichkeiten, aus welcher 
das Wirken des Atman Realitaten schafft. Das Seiende, das 
im Anfang der Dinge allein war, so belehrt Uddalaka seinen 
Sohn^), dachte: moge ich eine Vielheit sein. Es entliefi Glut 
aus sich; die Glut entlieO Wasser aus sich; das Wasser scliuf 
Nahning. „Da gedachte jene Gottheit (das Seiende): wohlan, 
ich will in diese drei Wesen mit diesem meinem lebendigen 
Selbst eingehen und will Namen und Gestalt in ihnen ent- 
hiillen." Und es geht mit seinem lebendigen Selbst in die 
Glut, in das Wasser und in die Nahrung ein, mischt Elemente 
des einen denen des anderen bei, und so wird aus den drei 
Grundwesenheiten durch das demiurgische Wirken des Atman 
die reale Welt bereitet. Es ist klar, dafi jene drei altesten 

A 

Wesen, jene Urgeschopfe des Atman, die er als etwas von 
sich Verschiedenes aus sich heraussetzt und in welchen er dann 
durch seinen Lebensodem Namen und Gestalt enthiillt, vor 
diesem Akt des Enthiillens als ein chaotisches Etwas gedacht 
sind, das da ist und doch noch nicht etwas voUig Bestimmtes 
ist, alter als die Welt dieser Dinge, aber auch wieder nicht 
dem ewigen Atman als ewige Materie ebenbiirtig, sondern 
des Atman erste Schopfung. Sehr deutlich weisen doch diese 
Versuche, das zur Vorstellung zu bringen, was in den Dingen 
Materie ist, das G^prage der Unfertigkeit auf. Man soUte in 
dem Chaos, ehe der Lebensodem des Demiurgen in ihm „Namen 
und Gestalt" wirkt, ein Namenloses und Gestaltloses, ein 
absolut Bestimmungsloses erwarten, und doch ist es schon im 
Anfang nach der dreifachen Natur von Glut, Wasser und 
Nahrung gegliedert, tragt also ein Element der Bestimmtheit 
und Benennbarkeit von vornherein in sich. Und ebensowenig 
ist auf der anderen Seite der Atman, der Schopfer und Beleber 
des Chaotischen, hier in jener hohen Konsequenz der Ab- 
straktion festgehalten, die wir in den Abschiedsreden des 



^) Ch&ndogya Upan. VI, 2f. Vergleichbar, aber erheblich un- 
entwickelter, ist Sat. Br. XI, 2, 3. 
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Yajnavalkya erreicht fanden. Er ist nicht der schlechthin 
Bine, aus dessen Wesen um seiner Einheit willen alles Denken 
und Vorstellen, als die Zweiheit von Subjekt und Objekt in- 
volvierend, verbannt bleiben muB; er denkt, und zwar denkt 
er: moge ich eine Vielheit sein. Es ist kein Zufall, daB sich 
hier die Atmanspekulation tief unter der Hohe zeigt, zu der 
sie sich in jenen Beden erhoben hat. Sie ist groB, wo nicbts 
sie darin behindert, die Idee des von aller Vielheit unberiihrten 
Einen mit hohem Schwung zu verkiinden. Aber wo es gilt, 
das Problem des Hervorgehens der uns umgebenden Welt 
und ihrer Vielheit aus jenem Einen zu losen, versagt sie. Wie 
konnte es anders sein? War doch hier das Denken vor einem 
Abgrund angelangt, den zu iiberbriicken nicht in seiner Macht 
stand. 

Fesslmisiiiug. SeelenwaHderaiigr* ErlSsaigr 

Dies ist der Ort, von den Folgerungen zu reden, welche die 
Spekulation der Inder aus der Lehre von dem All-Einen neben 
und in der Welt der Vielheit fiir die Schatzung des Wertes 
von Welt, Leben und Sterben und fiir die damit so nahe zu- 
sammenhangenden ethischen Fragen gezogen hat. 

Wir stehen hier an der Geburtsstatte des indischen Pessi- 
mismus. 

Hatte das Denken, freigebig gegen sich selbst, auf die 
Idee des Atman alle Attribute jeglicher VoUkommenheit, 
der absoluten Einheit, der unbegrenzten Fiille gehauft, so 
muBte die Welt der Vielheit, am Mafistab jenes ewig Einen 
gemessen, als eine Statte der Entzweiung, der Beschrankung, 
des Schmerzes erscheinen. Das unbefangene Sichzuhause- 
fiihlen in dieser Welt ist zerstort, sobald der Gedanke sie gegen 
sein Ideal des hochsten Einen gewogen und zu leicht befunden 
hat; und so gestaltet ^ich unwillkiirlich die Verherrlichimg 
des Atman zu einer Ejritik dieser Welt, die zuerst zwar selten 
und vergleichsweise leise horbar wird, aber bald inmier lauter 
und schmerzlicher ihre Stimme zu erheben anfangt. Wird der 
Atman gepriesen, „der iiber Hunger und Durst, iiber Kummer 
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und Wirrsal, iiber Alter und Tod hinweg ist," wer empfindet 
in solchen Worten nicht den Hinblick auf die Welt der Krea- 
turen, in der Hunger und Durst, Kummer und Wirrsal zu 
Hause ist, in der man altert und stirbt? Eann das eigene Ich 
in dieser Welt seine wahre Heimat haben, wenn es doch eins 
ist mit dem Atman? „Der ungesebene Seher," sagt Yajna- 
valkya zu Uddalaka, „der ungehorte Horer, der ungedachte 
Denker, der unerkannte Erkenner; kein anderer Seher ist, 
kein anderer Horer, kein anderer Denker, kein anderer Erkenner. 
Das ist dein Atman, der innere Lenker, der unsterbliche; 
was auBer ihm ist, ist leidvol 1." — Und ein anderea 
Mai heiBt es: „Wie die Sonne, des Weltalls Auge, fern und 
unberiihrt bleibt von aller Erankheit, die das (menschliche) 
Auge trifft, also bleibt der Eine, der Atman, der in alien Wesen 
wohnt, fern und unberiihrt von den Leiden der Welt." Hier 
zuerst fallt das Wort „LeidenderWel t". DaB der Eine, 
selige Atman es erwahlt hat, sich in der Welt der Vielheit, 
des Werdens und Vergehens zu offenbaren, ist ein Ungliick; 
besser ware es, es gabe keine Vielheit. Man spricht das zwar 
nicht aus, vielleicht weil man sich vor einem G^danken Scheut, 
der in das selig eine Wesen die Wurzeln des Weltleidens oder 
gar eine Schuld hinein verlegen wiirde; aber weit entfernt 
kann man von dieser Konsequenz doch nicht gewesen sein, 
wenn man es dem Menschen als das hochste Ziel seines Strebens 
hinstellte, an seinem Teil jenes Sichoffenbaren des Atman un- 
geschehen zu machen, fiir sich den Riickweg aus der Vielheit 
zum Einen zu finden. 

Die Stellung, welche die indische Spekulation dem M e n- 
8 c h e n in und zwischen den beiden Welten des seligen Atman 
und des leidenvollen Diesseits anweist, hangt eng mit den 
Vorstellungen von der Seelenwanderung zusammen, 
die, wie es scheint, nicht lange vor der Lehre von dem ewigen 
Einen in den vedischen Texten hervorzutreten beginnen. 

Dem alten Glauben, der sich in den Hymnen des Rigveda 
ausspricht, scheint der Gedanke, daB der Seele nach dem 
Tode neue Wanderungen, neue Wiederholungen von Sterben 
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und Wiedergeburt bevorstehen, fremd. AVohl weiU man von 
den Wohnnngen der Seligen zu sagen, wo in Yamas Reich, 
die den dunkeln Weg des Todes gezogen sind, ewige Freuden 
genieBen : 

.,Wo Freude weilt und Frohlichkeit 

Und Wonne und Geniefien, wo 

Des Wunsohes Wtinsche sind erfliUt** — 

und man redet auch von den tiefen Orten der Finsternis 
und von den Schrecken, die den Cbeltater im Jenseits er- 
warten. Aber keine sichere Spur deutet darauf bin, daU fiir 
den Glauben der rigvedischen Sanger mit dem Eingehen in 
die Welt der Seligen oder in die ewigen Finsternisse nicht das 
Los fiir immer entschieden ware^). 

Es wurde dargestellt, wie sich fiir die Zeit, welche auf die 
Periode des Rigveda folgte, das Weltbild verdiistert hat: 
auf alien Seiten, sichtbar oder in geheimnisvollem Symbol 
verhiillt, erkannte man unheimlich gestaltlose Machte mit- 
einander ringend und dem Menschengeschick als drohende 
Feinde Gefahren bereitend. Fiir die Mystik dieser Zeit steigert 
sich auch die Herrschaft des Todes; des Todes Macht iiber 
den Menschen ist mit dem einen Schlag, den er fiihrt, nicht 
erschopft. Bald heiUt es, dafi seine Gewalt iiber den, der sich 

^) Allerdings begegnen neben dem Himmels- und Hdllenglauben 
des Rigveda auch in Indien gelegentliche Spuren uraiten Volksglaubens 
an das Eingehen der Seelen Verstorbener in andere Wesen, wie in Tiere 
oder Steme (vgl. dartiber meine „Religion des Veda" 562 f.). Von da 
bis zu dem Seelenwanderungsglauben, mit dem wir es hier zu tun 
haben, dem Glauben an das endlose Wandern aller (oder doch aller 
uneriosten) Seelen durch unz&hlige Existenzen und unermeBliche Zeit- 
r&ume ist aber noch ein weiter Weg. Ob bei der Ausbildung dieses 
Seelenwanderungsglaubens Einfltisse der nichtarischen Bevolkerung 
Indiens mitgewirkt haben, wird sich nicht mit Bestimmtheit ausmachen 
lassen. DaB es moglich ist, die betreffende Entwicklung allein aus dem 
Gang, den das Denken oder die Phantasie der Brahmanen genommen 
hat, zu erkl&ren, halte ich in jedem Fall fur zweifellos. — Die von meh- 
reren Forschem auf Seelenwanderung gedeuteten Stellen des Rigveda 
scheinen mir anders zu verstehen; vgl. meine Noten zum Rigv. IV,. 
42. 1; VII, 33, 9; X, 14, 14. 
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nicht durch das rechte Wort und die rechte Opferspende zu 
losen weiB, auch in das Jenseits hiniiberreicht und der Tod 
dort wieder und wieder sein Leben vemichtet; bald begegnen 
wir der Vorstellung von einer Mehrbeit von Todesmachten, 
von denen die einen im Diesseits, andere in den jenseitigen 
Welten dem Mendchen nachstellen. „Wer ohne sich vom Tode 
freigemacht zu haben in jene Welt hiniibergeht, der wird, wie 
in dieser Welt der Tod von keinem (jesetz weiB und wann er 
will, ihn totet, fidso auch in jener Welt immer und immer wieder 
des Todes Beute." Und an einer anderen Stelle: „Durch alle 
Welten fiirwahr walten Todesmachte; opferte er diesen keine 
Spenden, wiirde ihn von Welt zu Welt der Tod finden; wenn 
er den Todesmachten Spenden opfert, schlagt er durch Welt 
auf Welt den Tod von sich zuriick"^). 

In den Texten, in welchen diese Spiele unerquicklicher 
Phantasie zuerst auftauchen, ist von dem Schreckbild des 
Wiedersterbens nicht ganz selten die Bede. Der EinfluB, den 
solche Vorstellungen auf die Stimmung des religiosen Lebens 
ausgeiibt haben, kann kaum gering gewesen sein. Der Geist 
mag die Erwartung einer einmaligen, fiir alle Ewigkeit be- 
stimmenden Entscheidung seines Greschickes ertragen, aber 
das Nichtaufhoren des Ringens gegen die bleiche Macht der 
immer wiederkehrenden Vemichtung — ein Gedanke wie 
dieser mochte wohl auch des Mutigen Herz mit einem Schauder 
iiber die Vergeblichkeit des ganzen nicht endenden Treibens 
erfiillen. Als andere Zusammenhange das Denken auf den 
Gegensatz einer seligen Welt der Einheit, der Ruhe und einer 
zweiten Welt der Vielheit imd des Wechsels hinfiihrten, wird 



^) Wurde diese Vorstellung dee Wiedersterbens von Anfang an 
dahin verstanden, dafi der Wiedertod auch Biickkehr zu einer neuen 
irdischen Existenz bringen kann? Die folgende Stelle eines Br&hmana- 
texts l&fit diese Frage bejahen: „Aus dem Winter fiirwahr ersteht 
wiederauflebend der Friihling. Denn aus jenem kommt dieser wieder 
zum Dasein, Wieder zum Dasein fCkrwahr kommt in dieeer Welt, wer 
dies also weifi** (d. h. wer die mystische Deutung eines bestimmten 
rituellen Details kennt). 
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die furchtbare Vorstellung des Wiedersterbens keinen kleinen 
Anteil daran gehabt haben, dafi man sich das Eeich der Viel- 
heit mit jenen diisteren Farben als unseliges, dem Leiden ver- 
fallenes ausmalte. 

Aber ein Gedanke wie der von den neuen und immer 
neuen Toden, die in kiinftigen Daseinsformen den Sterblichen 
erwarten, kann kaum gedacht werden, ohne seine eigene £r- 
ganzung oder Auf hebung selbst hervorzurufen, den Gedanken 
der Erlosung vom Tode — ohne diesen ware das Ende Ver- 
zweiflung gewesen. Von Anfang an in der Tat ist die Idee des 
Wiedersterbens nicht so gewandt, als stelle sie ein unabwend- 
bares Verhangnis dar, dem jedes Leben rettungslos anheim- 
fallt. Vielmehr taucht zugleich als notwendige Erganzung 
die Vorstellung auf, daB aus dem Reich des Todes ein Aus- 
weg oSensteht. Der Gedanke und das Wort „E r 1 5 s u n g" 
schickt sich jetzt an, in den Vordergrimd des religiosen Lebens 
zu treten. 

Die Phasen, welche in dieser Zeit das brahmanische Denken 
in raschem Fortschritt durchlauft, spiegeln sich nacheinander 
in der Art wider, wie der Gedanke der Erlosung gefaJlt wird. 

Solange man aus jenem wirren Getriebe grotesk-sym- 
bolischer Ungestalten noch nicht den Weg zur Idee des Atman, 
des All-Einen gefunden hat, tragen auch die Vorstellungen 
von der Erlosung denselben Stempel willkiirlich phantastischer 
AuJlerlichkeit, der fur die geistigen Hervorbringungen jener 
Zeit charakteristisch ist. Das Opfer, die groJle Grundpotenz 
und das Grundsymbol fiir alles Sein und Geschehen, und neben 
ihm das Wissen von den geheimen Kraften des Opfers, ist 
auch die Macht, durch welche sich der Mensch den Banden 
des Todes entreifit. Vor allem das tagliche Opfer an die beiden 
Lichtspender des Tages und der Nacht: das Morgenopfer an 
die Sonne und das Abendopfer an Agni, die Sonne der Nachte, 
beide begleitet von einer schweigend dargebrachten Opfer- 
spende an Prajapati, den Herrn der Geschopfe. In der Sonne 
wohnt der Tod; die Sonnenstrahlen sind die Ziigel, mit denen 
der Tod den Lebensodem des Menschen an sich zu reifien 

Id enb erg, Buddha. 6. Aufl. 4 
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Gewalt hat. ,,Wenn er abends nach Sonnenimtergang die bei- 
den Spenden opfert, faBt er mit den beiden vorderen Viertehi 
(seines Wesens) in jener Todesmacht (d. h. in der Sonne) Stand; 
wenn ei morgens vor Sonnenaufgang die beiden Spenden 
opfert, faBt er mit den beiden hinteren Vierteln (seines Wesens) 
in jener Todesmacht Stand. Wenn sie dann aufgeht, tragt sie 
aufgehend ihn mit sich empor: so lost er sich von jenem Tode. 
Das ist die Erlosung vom Tode, die im Agnihotraopfer ge- 
schieht. Es lost sich von dem Wiedertode, wer diese Erlosung 
vom Tode im Agnihotra also weiB." Und eine andere Stelle: 
„Die solches also wissen und dieses Opfer vollziehen, werden 
nach dem Tode wiedergeboren; sie werden zur Unsterblich- 
keit wiedergeboren. Aber die nicht also wissen, oder die dies 
Opfer nicht vollziehen, werden nach dem Tode wiedergeboren 
und werden wieder und immer wieder von neuem eine Speise 
des Todes." 

Dies die ersten, in phantastisch-mirakelhafte Formen 
gekleideten Anfange des Glaubens an die Seelenwanderung 
und an die Erlosung vom Tode. Als diese Gedanken auf- 
tauchten, standen Vorgange vor der Tiir, welche der Ideen- 
welt der Brahmanen ein neues Aussehen geben sollten: eben 
damals schickte die Spekulation sich an, im Atman-Brahman 
das ewige, unvergangliche Wesen, die Quelle alles Daseins 
zu erfassen. Sowie dieser Schritt geschehen war, war damit 
ein Boden gewonnen, auf den jene Gedanken vom Tode und 
von der Erlosung verpflanzt werden und aus dem sie neuen, 
vertieften Glehalt in sich aufnehmen konnten. Wie von selbst 
fiigten sich hier die verschiedenen Elemente der Spekulation 
zu einem Ganzen zusammen, das keine Fugen erkennen lieB. 
Auf der einen Seite ein Dualismus: das ewige Brahman, der 
Gnmd alles Seins, die wahre Wesenheit auch des Menschen- 
geistes (Brahman = Atman) ; ihm gegeniiber die vergangliche 
Welt des Leidens und Todes. Auf der anderen Seite ein ahn- 
licher Gegensatz: die unerloste Seele, die der Tod in seinen 
Banden halt und immer von neuem aus einem Dasein in das 
andere reiBt, und die erloste, die den Tod iiberwunden, das 
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Ziel der Irrfahrten eireicht hat. Das Besultat aus der Ver- 
einigung beidei Gedankenreihen konnte kein anderes sein 
als dies: das Wandem der Seele durch die Reiche des Todes 
ist die Frucht ihres Nichteinsseins mit dem Brahman; die Er- 
losung ist die erreichte Einheit der Seele mit ihrer wahien 
Wesenheit, dem Brahman. Die Einheit ist nicht da, solange 
der Menschengeist sich in Denken und Wollen als Burger der 
Welt der Vielheit betatigt; so lange bleibt er dem 6esetz 
unterworfen, das in dieser Welt regiert, dem (xesetz von 6e- 
burt imd Tod. Wo aber das auf die Vielheit gerichtete Schauen 
and Begehren iiberwunden ist, wendet sich der Greist „vom 
Unwahren zum Wahren, von der Finstemis zum Licht, vom 
Tode zur Unsterblichkeit'"; er kehrt in die Heimat alles Lebens, 
zum Brahman, zuriick. „Wunschlos, weise, unsterblich," 
sagt der Atharvaveda, „diirch sich selbst seiend, an Lebens- 
saft sich ersattigend, ohne alles Qebrechen: wer den kennt, 
der fiirchtet sich nicht vor dem Tod — den weisen Atman, 
den nie alternden, jungen." Und in einer Upanishad heiBt es: 
„Wie wenn man einen Mann aus dem Lande der Gandhara 
mit verbundenen Augen wegfuhrte und ihn dann in der Ein- 
ode loslieBe, und er nach Osten oder Norden oder Siiden hin 
verschlagen wiirde, da er mit verbundenen Augen hergefuhrt 
und mit verbundenen Augen losgelassen worden war — wenn 
dann jemand die Binde von ihm nahme und ihm sagte: ,In 
jener Richtung ist das Qandharaland, nach jener Richtung 
muSt du gehenS und er sich dann von Dorf zu Dorf fragte 
und klug und verstandig zu den Gandhara gelangte: so weiB 
auch hienieden ein Mann, der einen weisen Lehrer hat: ,Nur 
so lange werde ich dieser Welt gehoren, bis ich erlost sein 
werde; dann werde ich heimgelangen*." Das Brahmana der 
himdert Pfade sagt: „Wie eine Weberin von einem kiinst- 
lichen Gewebe den Stoff nimmt und ein anderes, neues, scho- 
neres Gebilde bereitet, so laBt auch der Geist (im Tode) diesen 
Leib fallen und ins Nichtwissen versinken und bereitet sich 
ein anderes, neues Gebilde, von Manen oder Gandharven, 
von Brahmans oder Frajapatis Natur, oder ein gottliches 
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oder ein menschliches, oder von anderen Wesen . . . Wie er 
gehandelt, wie er gewandelt, so wird er: wer Gutes tat, wird 
zum guten Wesen, wer Boses tat, zum bosen; rein wird er 
durch reine Tat, bose durch bose Tat ... So wer im Begehren 
befangen ist. Wer aber nicht begehrt? Wer ohne Begehr, 
vom Begehren frei ist, wer nur den Atman begehrt, wer sein 
Begehr erreicht hat: aus dessen Leib entweichen die Odem- 
krafte nicht (in einen anderen Leib), sondem ziehen sich 
hier zusammen: er ist das Brahman und zum Brahman geht 
er.** Davon sagt der Vers: 

,,Wenn von jeglichem Begehren seines Herzens er sich gelost, 
Geht der SterbUche unsterblich in das Brahman hienieden ein.'' — 

Begehren (kama) und Tat (karman) werden hier als 
die Machte genannt, die den Geist in den Schranken der End- 
lichkeit festhalten. Beide sind wesentlich eins. „Auf dem 
Begehren," heiBt es in derselben Erorterung, der • die mit- 
geteilten Satze entnommen sind, „beruht des Menschen 
Natur. Wie sein Begehren ist, so ist sein Streben; wie sein 
Streben ist, solche Tat (karman) tut er; welche Tat er tut, 
zu solchem Dasein gelangt er." 

Die Form, in welcher der Gedanke von der sittlichen 
Wiedervergeltung hier erscheint und in der er lange Zeit 
hindurch, bei den Buddhisten so gut wie bei den Brahmanen, 
ein Fundament des religiosen Denkens ausgemacht hat, ist 
die Lehre vom Karman (der Tat). Das Karman ist die 
Macht — man kann sagen, es ist der gewaltige Weltmechanis- 
mus, welcher den Wanderungen der Seele von Dasein zu Da- 
sein den Weg vorschreibt und der in diesem Leben so oft un- 
erfiillt bleibenden Forderung gerechter Verteilung der Ge- 
schicke in kiinftigen Existenzen Geniige tut. Unsere Quellen 
lassen erkennen, wie diese Lehre, wenn auch natiirlich die Vor- 
stellung der Wiedervergeltung an sich auf altere Anfange zu- 
riickgeht, eben jetzt zuerst ernstlich durchdacht und in ihrer 
fundamentalen Bedeutung erfaBt worden ist. So ist sie in 
gewissem Sinn etwas Neues; wer von ihr weiB, hat das Gefiihl, 
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ein Mysterium zu besitzen, von dem man nur heimlich unter 
vier Augen redet. So in dem groBen Redeturnier, von dem 
das Brahmana der hundert Ffade erzahlt. Unter den Gegnem, 
die den weisen Yajnavalkya mit ihren Fragen zu Falle zu 
bringen suchen, tritt Jaratkarava Artabhaga auf. ,, Yajna- 
valkya!" fragt er, „wenn der Mensch stirbt, geht seine Stimme 
in das Feuer ein, sein Atem in den Wind, sein Auge zur Sonne, 
sein Denken zum Monde, sein Ohr zu den Himmelsgegenden, 
sein Leib zur Erde, sein Selbst zum Ather, seine Behaarung 
zu den Fflanzen, sein Haupthaar zu den Baumen; in den Was- 
sem findet sein Blut und sein Samen die Statte. Wo aber bleibt 
dann der Mensch selbst?" „6ib deine Hand her, Freund," 
lautet die Antwort. „ Artabhaga! wir beide allein woUen davon 
wissen. Kein Wort davon unter Leuten." Und sie gingen 
beide hinaus und sprachen miteinander. Was sie da redeten, 
von der Tat (karman) redeten sie; und was sie da kiindeten, 
die Tat kiindeten sie : „rein (gliicklich) wird er durch reine Tat, 
bose (imgliicklich) durch bose Tat." 

In die Welt der Erlosung und Seligkeit aber, zur Ver- 
einigung mit dem Brahman kann keine Tat f iihren. Auch 
die gute Tat ist etwas, das in der Sphare des Endlichen be- 
fangen bleibt; sie findet ihren Lohn, aber des Endlichen 
Lohn kann auch nur ein endlicher sein. Der ewige Atman 
ist iiber Lohn und Strafe gleich hoch erhaben. „t)ber beides 
geht er hinaus, der Unsterbliche, iiber Gutes und Boses. 6e- 
tanes und Ungetanes schafft ihm keinen Schmerz. Sein Reich 
leidet durch keine Tat." So ist Tat und Erlostsein zweierlei, 
das sich gegenseitig ausschlieBt; der Dualismus von Endlich- 
keit imd Ewigkeit, der das Denken dieser Zeit beherrscht, 
pragt der Idee der Erlosung und den ethischen Forderungen, 
die aus ihr flieBen, von vornherein jenen negativen Zug auf: 
das Hochste ist nicht handelndes Gestalten der Welt, sondern 
Sichlosen von der Welt. 

Im irdischen Leben hat die Seligkeit der Vollendimg, 
welche Tun und Lassen, Gutes und Boses von sich abgestreift 
hat, ihr Vorspiel und Abbild im Zustande des tiefsten Schlafes, 
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wenn die Welt, die im Wachen den (Jeist umgab, ihm ent- 
8chwunden ist und auch keinTraumerscheint; wenn er schlaft 
„wie ein Kind oder wie ein grofier Brahmane niht, der den 
Hdhepimkt der Wonne erreicht hat". „Wenn er eingeschlafen 
kein Begehren fuhlt und kein Traumbild schaut, das ist der 
Zustand, wo er nur den Atman begelirt, wo er sein Begehren 
erreicht hat, wo er ohne Begehren ist." 

Die spatere Zeit hat sich mit besonderer Vorliebe der Aus- 
malung von Zustanden tiefsten Insichversenktseins zuge- 
wandt, in welchen Wahmehmen und Fiihlen, der Raum und 
alle Objektivitat dem Geist entschwindet und er gleichsam 
zwischen der endlichen Welt und dem Nirvana in der Mitte 
schwebt. Betrachtungen iiber diese Verziickungen der Kon- 
templation gehoren zu den Lieblingsthemen der Beden, welche 
die buddhistische Gemeinde ihrem Meister in den Mund ge- 
iegt hat. Diirfen wir nicht eine Vorstufe dieser Ideen hier er- 
kennen? Suchte man nach einem irdischen Vorspiel der Riick- 
kehr zum All-Einen, so mochte sich, ehe man nach jenen 
krankhaften Zustanden halber oder vollkonmiener BewuBt- 
losigkeit griS, als das Nachstliegende die Buhe des tiefen, 
traumlosen Schlafes darbieten. — 

Bisher fanden wir den Qegensatz des Erlosten und Un- 
erlosten an den G^gensatz des Begehrens und des Nicht- 
begehrens gekniipft. Oft wird der gleiche Gredanke dahin ge- 
wandt, daB statt des Begehrens das Erkennen und das 
Nichterkennen als das Entscheidende iiber die letzten 
Geschicke des Geistes gef afit wird — das Erkennen der Einheit, 
zu welcher das eigene Ich und alle Wesen sich im Brahman 
zusammenschlieBen, und anderseits das Yersunkensein in das 
Anschauen des Endlichen als einer Vielheit. Die Nichter- 
kennenden gleichen denen, „die iiber einen verborgenen Gold- 
Bchatz, der Stelle unkundig, immer wieder hingehen und ihn 
nicht finden". Wem aber der unvergleichliche Fund gelungen 
ist — „wo alle Wesen zum eigenen Selbst geworden, fur den 
Erkennenden, wie gabe es Irrung, wie gabe es Schmerz 
fiir den, der auf die Einheit hinschaut?" „Wer den im Dunkel 
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dieser Leiblichkeit weilenden Atman entdeckt und e r k a n n t 
hat (pratibuddha), der ist allschaSend, denn er ist Schopfer 
des All; sein ist die Welt, er ist selbst die Welt . . . Die des 
Atems Atem und des Auge Auge, des Ohres Ohi, der Speise 
Speise, des Denkens Denken kennen, die haben das Brahman 
erkannt, das alte, hochste, dem Denken allein erieichbare; 
nicht gibt es in ihm eine Verschiedenheit. Zu des Todes Tod*) 
gelangt, wer eine Verschiedenheit hier erblickt; der Gedanke 
allein kann es erschauen, dies Unvergangliche, Ewige/' 

Wenn so die Erlosung bald auf das tJberwinden alles 
B^ehrens, bald auf das Erkennen des Brahman gegriindet 
wird, so versteht man doch beides nur als Ausdruck eines 
und desselben Qedankens. ,,Wenn der Mensch den Atman 
erkennt*) : ,das bin ich selbst* — was wiinschend, um welches 
B^ehrens willen sollte er am Leiblichen haften?" Das erste 
ist das Erkennen; ist es erlangt, schwindet alles B^ehren von 
selbst. Umgekehrt die tiefste Wurzel des Haftens am End- 
lichen ist das Nichterkennen. 

Wir stehen hier schon vollkommen in den Gedanken- 
kreisen, in denen sich die Lehre Buddhas bewegt. Die Frage, 
auf der die buddhistischen Gedanken von der Erlosung be- 
ruhen, wird schon hier genau in derselben Weise aufgeworfen, 
imd es wird dieselbe doppelte Antwort auf diese Frage gegeben. 
Was halt die Seele fest im Kreislauf vonGeburt und Tod und 
Wiedergeburt? Auch der Buddhismus antwortet: Begehren 
(„Durst") und Nichtwissen. Unter beiden das tiefere tJbel ist 
das Nichtwissen, das erste Glied in der langen Kette von Ur- 
sachen imd Wirkungen, in denen sich das leidenbringende Ver- 
hangnis der Welt vollzieht. Ist das Wissen erreicht, so ist alles 
Leiden iiberwunden. Unter dem Baum der Erkenntnis spricht 
Buddha, als er das erlosende Wissen errungen hat, die Worte: 



^) Das heifit natlirlich nioht: zum Aufhdren des Todes. „Des 
Todes Tod" bedeutet eine Steigerung von „Tod", wie vorher „de8 
Atems Atem" iisw. 

') Zugleich bedeuten diese Worte: „Wenn der Mensch si oh 
selbst erkennt." 
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„Weim ewige Oidnung sich dem Brahmanen 

Enthiillt, der gliiht von der Versenkung Gluten, 

Zu Boden wirft er des Versuchers Scharen, 

Der Sonne gleioh, die durch den Luftraum Licht strahlt.*' 

Und wie im Gledanken, so greift hier auch im Wort die 
brahmanisclie Spekulation dem Buddhismus vor. Schon 
jetzt fangt die Sprache an, sich eben jener Wendungen zu be- 
dienen, die spater im Munde der Gemeinde Buddhas ihr festes 
Geprage als Ausdruck buddhistischer Glaubensvorstellung 
empfangen haben. Wenn im Brahmana der hundert Pfade 
als der Erloste der genannt wird, welcber den Atman er- 
k a n n t hat, so ist hier fiir „erkennen" jenes Wort (p r a t i- 
b u d d h a) gebraucht, das auch ,,erwachen" bedeutet, das 
Wort, welches die Buddhisten anzuwenden pflegen, wenn sie 
davon reden, wie Buddha in feierlicher Stunde unter dem 
Asvatthabaum die erlosende Wahrheit erkannt hat oder zu 
der erlosenden Wahrheit erwacht ist; dasselbe Wort, von dem 
auch der Name Buddha, d. i. „der Erkennende", „der Er- 
wachte" gebildet ist. 

Schwerlich war von den Texten, in welchen die brah- 
manischen Spekulationen von der erlosenden Macht des Er- 
kennens niedergelegt sind, auch nur ein einziger dem Be- 
griinder der buddhistischen Glaubensgemeinschaft anders als 
vom Horensagen bekannt. Aber darum bleibt es doch gewiU, 
daB der Buddhismus nicht eine Reihe seiner wichtigsten 
Dogmen allein, sondem, was dem Historiker nicht minder 
bedeutsam ist, die Stimmung des religiosen Denkens und 
Fiihlens, die leichter empfunden als in Worte gefaBt werden 
kann, vom Brahmanentum als Erbteil iiberkommen hat. 

Wenn im Buddhismus der groBartige Versuch gemacht 
ist, eine Erlosung zu denken, in welcher sich der Mensch 
selbst erlost, einen Glauben zu schaflEen ohne einen Gott, so 
ist die brahmanische Spekulation hier vorangegangen. Sie hat 
den Begrifi der Gottheit Schritt fiir Schritt zuriickgedrangt; 
die Gestalten der alten Gotter sind erblichen, und neben dem 
Brahman, das in seiner ewigen Ruhe hoch erhaben iiber den 
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Geschicken der irdischen Welt thront, ist als die einzige wirk- 
lich handelnde Person in dem groBen Werk der Erlosung der 
Mensch selbst iibrig geblieben, der in seinem eigenen Innem 
die Kraft tragt, sich von dieser Welt, der hoffnungslosen Statte 
des Leidens abzuwenden. 

Ein jedes Volk schafFt seine Gotter nach seinem Bilde. 
Ein geschichtliches Volk schafft sich Gotter, die in der Ge- 
scbichte ihre Macht beweisen, die seine Schlachten mitschlagen 
und seinen Staat mitregieren. Der Gott Israels ist der Heilige, 
vor dessen flammender Majestat das Menschenherz in Freis 
und Anbetung erschauert, und dem es doch wie einem Vater 
bittend mit der Zuversicht des Eindes nabt; dessen Zorn 
macht, daB die Menschen vergehen, dessen Barmherzigkeit 
Eindem und Kindeskindem wohltut bis ins tausendste Glied. 
Und der Gott des brahmanischen Denkers? Das groBe Eine, 
vor dem alles menschliche Trachten schweigt, wo alle Farben 
verbleichen und alle Tone verklingen. Kein Loblied und kein 
Gebet, kein Hoffen, kein Fiirchten, kein Lieben. Der Blick 
des Menschen ist unverwandt nach innen gekehrt und sucht 
in den Tiefen des eigenen Wesens, daB sein Ich sich ihm als das 
ewige Eine offenbare; und in sinnvollem Ratselwort enthiillt 
der Denker, dem der Schleier sich gehoben hat, das Greheimnis 
von dem imgesehenen Seher, dem ungehorten Horer, den zu 
erkennen Brahmanen von Hab und Gut, von Weib und Kind 
lassen und als Bettler heimatlos durch die Welt ziehen. 



Der Yersncher. Der Gott Brahman. Der Buddhismns und 

die Sfinlthyaphilosophie 

Wie sich um die Zentralpunkte des religiosen Denkens, 
mit denen wir uns beschaftigten, nacheinander die iibrigen 
Ideen, Bilder, Ausdriicke angesetzt haben, welche als Erbteil 
der alteren Spekulation auf den Buddhismus iibergegangen 
sind, erlaubt die tJberlieferung uns nur unvoUkommen zu er- 
kennen. Wenn wir von den altesten, grundlegenden Texten 
der Atmanlehre, aus denen unsere bisherige Darstellung ge- 
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schopft hat, absehen, so sind wir fiir die Frage, welche Quellen 
als vorbuddhistiscli gelten diirfen und welche nicht, meist 
auf Vermutungen beschrankt. In vielen Fallen ist kaum 
auch nur ein Wahrscheinlichkeitsurteil dariiber erreichbar, 
ob das, was in diesen Texten sich in Gedanken und Ausdrucka- 
weise mit Buddhistischem beriihrt, den Vorstuf en des Buddhis- 
muB angehort, oder ob es spaterer Zeit entstammt und viel- 
leicht seinerseits vom Buddhismus oder verwandten Systemen 
beeinfluSt ist. Vorbuddhistischen Ursprung mochte ich, auch 
auf Grund rein formeller Kriterien*), fiir die E&thaka- 
Upanishad^) in Anspruch nehmen, ein G«dicht, das in 
seiner herben GroJQe den ganzen Ernst und die ganze Selt- 
samkeit jener in sich gekehrten Zeit widerspiegelt. Beurteile 
ich die Frage nach der Entstehungszeit der genannten Upa- 
nishad richtig, so enthalt diese einen wichtigen Beitrag zur 
Vorgeschichte der buddhistischen Gedankenkreise: wir finden 
namlich hier den Satan der buddhistischen Welt, Mara, den 
Versucher, den damonischen Todfeind des Erlosers, in der Qe- 
stalt Mrityus des Todesgottes wieder. Die Identitat der Kon- 
zeption scheint durch die Verschiedenheit der Einkleidung 
auf das unverkennbarste hindurch, und zwar hat das vedische 
Gedicht jene Vorstellung, welche ihm mit der buddhistischen 
Legende gemeinsam ist, unverkennbar in einer bei weitem 
urspriinglicheren Form bewahrt. 

„Uiant, des Vajairavas Sohn," so hebt die Upanishad 
an, „gab alle seine Habe hin'). Er hatte einen Sohn mit Namen 
Naciketas. In diesem, der ein Knabe war, erwachte, als die 
Opfergaben*) weggefiihrt wurden, Glaube*). Da dachte er: 



^) Ich darf mich hier auf meine metrischen Untersuchungen, 
ZeitBohr. d. D. M. Ge& 37, 67 f., beziehen. 

*) Oder wenigstens ihre Grundbestandteile. 

^) Er verteilte eie an die Piiester als Opferlobn. 

*) Seines Vaters ganze Habe, vor allem Kuhe. 

*) „Glaube'' ist hier als die gl&ubig vertrauende Gesinnung zu 
verstehen, die sich in Gaben an die Priester, auf welche man sein Ver- 
trauen setzt, &ufiert. Siehe Zeitschr. d. D. M. Ges. 50, 448 f. 
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^Waaaeitrinkende, Qras freesend, gemolkne, deien Krait versiegt — 
Fieudlos Bind die Welten genaxmt, dahin kommt er, der solohe 

gibt*)." 

El sprach zu seinem Vater: ^Vater, wem wirst du mich 
geben?'' Und zum zweiten und zum dritten Male (fragte ei 
also). Da sprach sein Vater: ,,Ich gebe dich dem Tode/ 



€i 



Der S ohn. 

Viele folgen mir naoh; vor mir viele gingen den Todeeweg. 
Was ist des Todesftlrsten Werk, das er heute an mir wild ton? 

Der Vater. 

Blioke vorw&rtSy blioke zoriiok; gleiches Los waltet hier wie dort 
Das Mensohengesohiok gleicht dem Kom, das leift und fftUt und 

wiederkehrt. 

Das Qedicht iibergeht, was nun ziinachst geschieht: Nacike- 

tas steigt zum Reich des Todes hinab. Yama, der Todesgott, 

sieht ihn nicht; so weilt er drei Tage ungeehrt im Toten- 

reiche. 

Die Diener des Todesgottes. 

Flammend Feu*r ist der Brahmane, der dem Hause als Gast aioh naht. 

Yama, das Wasser beut dem Gast: so s&nftigt man des Feuers Glut 
Hoffnung und Wunsch, Freundschaft und alle GUte, 
Der Werke Frucht, Kinder und Herdensegen, 
Fort reiBt es dem Tdrichten der Brahmane, 
Der ungespeist in seinem Haus als Gast weilt. 

Yama (der Todesgott). 

Hat ungespeist in meinem Haus drei N&ohte, 
Bin wiird'ger Gast, Br&hmana, mir geweilet. 
Verehrung dir! Mir m6ge Unheil fern sein. 
Der Wibische drei seien gewfthrt dir; w&hle! 

Naciketas wahlt als ersten Wunsch, daJQ sein Vater ihn, 
wenn er aus dem Totenreich wiederkehrt, ohne Groll emp- 

^) Die Belohnungen fur irdisohe Gabon wie jene Ktdie sind 
nichtig. 
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fangen moge; als zweiten, daB der Todesgott ihn die geheime 
Kunde von dem Opferfeuer lehre, durch das man die Himmels- 
welt gewinnt. Der Tod teilt ihm die Lehre von diesem Feuer 
mit und bestimmt, dafi es unter den Menschen das Naciketas- 
feuer genannt werde. Naciketas soil jetzt den dritten Wonsch 
tun. 

Naciketas. 

In Zweifel ist gehullt der Toten Schioksal: 

„Sie Bind/* spricht dieser, „8ie Bind nicht,'* sprioht jener. 

Das will ich wissen, das soUst du mioh lehren. 

Das ist der dritte Wunsch, den ich erwahle. 

Der Todesgott. 

Die Gotter selbst forschten danach vor Zeiten; 
Zu fassen schwer, dunkel ist dies Geheimnis. 
Bin andres Gut wahle dir, Naciketas, 
Hor auf, mit diesem Wunsch mich zu bedr&ngen. 

Naciketas. 

Den Gottem selbst ist es verborgen, spriohst du, 
Zu fassen schwer hast du, o Tod, genannt es. 
Kein andrer ist, der es wie du mir kiinde, 
Kein andrer Wunsch, den ich fUr diesen w&hle. 

Der Todesgott. 

An Jahren reiche Kinder, Kindeskinder, 

Gold w&hle, Herden, Elefanten, Rosse, 

Erwahle dir auf Erden weite Herrschaft, 

Dein Leben w&hre so lang du b^ehrest. 

Wenn ein Ersatz dies dir fiir jenen Wunsch soheint. 

So w&hle Reichtum, w9.hle langes Leben, 

Beherrsche weit das Erdreich, Naciketas; 

Geniefier soUst du sein aller Geniisse. 

Was sterbliche Menschen nur schwer erlangen, 

Jegliche Lust wfthle, nach der dein Herz steht. 

Die Jungfraun hier mit Harfen, mit Gespannen, 

Schoner, als Menschen sie gewinnen mogen, 

Die geb' ich dir, daB sie dir angehoren; 

Nioht frage nach dem Tode, Naciketas. 
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Naciketas. 

Dafi alles ist dem Heut* und Morgen dienstbar, 
In deeaen FluB der Sinne Kraft dahinwelkt. 
Das ganze Leben, scbnell ist es vergangen; 
Gesang und Tanz, Wagen und RoB, dein ist es. 
Kein Beichtum mag dem Menscben Gniige geben; 
Was soil uns Habe, wenn wir dich erbliokten? 
Wir werden leben, so lang du gebietest, 
Doch jener Wunsch allein ist's, den ich wahle. — — 
Woruber man, o Tod, vol! Zweifel nachsinnt, 
Die Kunde lehre uns vom groBen Jenseits. 
Der Wunsch, der in verborgne Tiefen eindringt, 
Der ist*s allein, den Naciketas wahlet. 

Das Strauben des Todesgottes ist besiegt; er gewahrt 
dem unermiidliclien Frager seinen Willen. Weit geschieden 
voneinander gehen die beiden Wege des Wissens, des Nicht- 
wissens. Naciketas hat das Wissen gewahlt; die Fiille der 
Liiste hat ihn nicht verlockt. Die den Pfad des Nichtwissens 
wandeln, irren ziellos durch das Jenseits, wie Blinde von 
Blinden gefUhrt. Der Weise, welcher das Eine, Ewige erkennt, 
den alten Gott, der in der Tiefe weilt, laBt von Freude und 
Leid, wird frei von Recht und Unrecht, frei vom Jetzt und 
frei von Zukunft. Das ist die Antwort Yamas auf die Frage 
des Naciketas. 

Ein eigenes Bild aus dieser groBen Zeit des altindischen 
Denkens und Dichtens: der Brahmanenjiingling, der zum 
Hades hinabsteigt und unbewegt von alien VerheiBungen ver- 
ganglicher Lust dem Todesgott das Geheimnis dessen, was 
jenseits des Todes ist, abringt. 

Blicken wir von diesem vedischen Gedicht hiniiber zur 
Legende der Buddhisten. 

Durch viele Aonen trachtet der zur Buddhaschaft Aus- 
erkorene der Erkenntnis nach, die ihn vom Tode und von 
der Wiedergeburt erlosen soil. Sein Feind ist Mara der Bose. 
Wie Gott Mrityu dem Naciketas die Herrschaft iiber weite 
Lande verheiBt, wenn er der Erkenntnis des Jenseits ent- 
sagen will, so bietet Mara dem Buddha das Konigtum iiber 
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das ganze Erdreich, wenn er seiner Buddhalaufbalm ab- 
triinnig wird; wie Mrityu dem Naciketas Nymphen von liber- 
irdischer Schonheit bietet, so wird Buddba von Maras Tochtem, 
mit Namen Begier, Unrube, Verlangen, versucht. Naciketas 
wie Buddba widersteben alien Lockungen und erlangen das 
Wissen, das sie von der Macht des Todes befreit. Der Name 
M&ra ist wesentlich dasselbe Wort wie Mrityu^); der Todes- 
gott ist zugleich der Fiirst dieser Welt, der Herr aller Welt- 
lust, der Feind*des Erkennens, denn die Lust ist ja fiir das 
brahmanische wie das buddbistische Denken die Fessel, die 
an das Reich des Todes bindet, und die Erkenntnis ist die 
Macbt, welche jene Fessel lost. Diese Seite des Todesgottes, 
als des Versuchers zu Hoffart und Lust, tritt in der buddhisti- 
schen Legende an der Gestalt Maras so sehr in den Vorder- 
grund, daB dariiber das urspriingliche Wesen des Todesgottes 
fast verschwindet; die altere Dichtung der Kathaka-Upanishad 
halt die eigentliche Natur Mrityus klar fest, aber sie zeigt 
doch in ihr bereits den Punkt, von dem aus die Konzeption 
des Todesfiirsten in die des Versuchers hiniibergewandt werden 
konnte. — 

Mit Mara zusammen nennt die stereotype Ausdrucksweise 
der Buddhisten oft ein anderes gottliches Wesen, dessen Vor- 
stellung sich gleichfalls erst in der spateren vedischen Zeit ge- 
bildet hat, Brahman. Die Gestalt Brahmans ist ein Ab- 
kdmmling jener Idee des Brahman, deren Entwicklung uns 
friiber beschaftigt bat. Es ist ungemein bezeichnend fiir die 

^) Beide Worte bedeuten „Tod" und stammen von derselben 
Wurzel mar „8terben". Die Ausdrucksweise vieler Stellen des 
Dhanunapada laBt die Identitat von M&ra und Mrityu (Pali m a o c u) 
klar hervortreten; man vergleiohe v. 34 M&radheyyam pah&- 
t a y e mit v. 86 maccudheyyam suduttaram; v. 46: 
ohetv&naM&rassapapupphak&ni adassanam mao- 
our&jassa gacche; vgL nooh v. 57 mit 170. S. auoh Mah&- 
vagga I, 11, 2 und die SchluD verse des Ciilagop&lakasutta (Majjh. 
Nik. 34). Ahnliches eigibt die Literatur der Jainas, z. B. Ay&ramga 
Sutta I, 3, 1, 3. Ich verweise noch auf Windisch, M&ra und Buddha 
(1896), S. 186. 
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Macht, welche in Indien die abstrakte Spekulation der Schulen 
iiber die Vorstellungen deel ganzen Volkes iibte, daB das Brah- 
man, das farblose, gestaltlose Absolutum, zu einem der wich- 
tigsten Elemente des Volksglaubens geworden ist. Allerdings 
nicht, ohne dafi der Gedanke in seiner urspriinglichen Rein- 
heit modifiziert oder richtiger aufgegeben wurde. Das Ding 
an sich als solches ware denn doch selbst fiir die Inder ein allzu 
schattenbafter Qott gewesen. So personifizierte sich dasNeutnun 
zu einem Masculinum, das Brahman zum Gott Brahman, dem 
„Ahnherm aller Welt", dem Erstgeborenen unter den Wesen. 
Wir konnen nicht versuchen von diesem eigentiimlichen 
Eindringen des spekulativen BegriSs in das populare Be- 
wuBtsein der Inder ein ausgefiihrteres Bild zu geben; imsere 
Quellen versagen hier fast vollstandig. Doch wissen wir mit 
Sicherheit, dafi der Vorgang, von dem wir sprechen, in der 
Zeit des alteren Buddhismus sich nicht nur vollzogen hatte, 
sondem dafi schon eine gewisse Zeit verflossen gewesen sein 
mufi, seit er sich vollzogen. Kaum irgendein gottliches Wesen 
ist der Vorstellung der Buddhisten so gelaufig wie Brahma 
Sahampati; in alien wichtigen Momenten im Leben Buddhas 
nnd seiner Glaubigen pflegt er seinen Brahmanhimmel zu ver- 
lassen und als der gehorsame und tief unterwiirfige Diener 
der heiligen Manner auf Erden zu erscheinen. Und aus diesem 
einen, hauptsachlichsten Brahman hat die Fhantasie ganze 
Klassen von Brahmangottem, die in verschiedenen Brahman- 
himmeln ihren Sitz haben, geschaflfen — ein Fingerzeig mehr 
zu vielen anderen fiir die Unmoglichkeit, jene vedischen Terte, 
welche die Lehre vom All-Einen im Entstehen zeigen, unmittel- 
bar bis an die buddhistische Zeit herabzuriicken, in welcher 
aus dem neutralen Brahman schon der Gott Brahman, aus dem 
Gott Brahman das ganze System der Brahmangottheiten 
hervorgegangen war^). 

^) EUer sei daran erinnert, daB in altbuddhiBtiBcher Zeit neben der 
Verehrung des Brahman eine solche des Vishnu nnd Siva im Sinn des 
sp&teren Hinduismus noch nioht gestanden hat oder hochstens in un- 
erhebUchen Anf&ngen vorhanden gewesen sein kann. 
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Wir koxmen unsere Darstellung der Vorgeschichte der bud- 
dhistischen Lehre nicht abschlieBen, ohne die neuerdings viel- 
besprochene Frage nach dem Verhaltnis des Buddhismus zu 
der im spateren Indien so einfluBreichen Sankhyaphilo- 
s o p h i e^) hier wenigstens kurz zu beriihren. Haben wir 
dies bedeutende System in die Zeit vor Buddha zuriickzuver- 
legen und zu den Quellen zu zahlen, aus denen das Denken 
des groBen Lehrers geschopft hat^)? 

Die Sankhyaphilosophie in ihrer voll entwickelten, man 
kann sagen klassischen Gestalt liegt uns nur in verhaltnis- 
maBig jungen Texten vor: das kiible (Jedankenspiel, mochte 
man meinen, milder Weltmanner von Weltleiden und Er- 
losung, ein Kabinettstiick geistreicher Feinheit und Eleganz. 
An die Stelle des alien All-Einen der Upanishaden hat die 
jeder Mystik abholde Verstandigkeit dieser Lehre einen scharf 
ausgepragten Dualismus gesetzt. Auf der einen Seite steht 
die Materie, auf der anderen nicht etwa ein hochster Geist, 
dessen Existenz ausdriicklich geleugnet wird, sondem die 



^) Eine vorziigliche Darstellung dieses Systems verdanken wir 
R. G a r b e, Die Samkhyaphilosophie, eine Darstellung des indisohen 
Rationalismus (Leipzig 1894); vgL auch die dem GnmdriB der indo- 
arischen Philologie mid Altertumskunde angehorende Schrift desselben 
Gelehrten, Samkhya und Yoga (Strafiburg 1896). Uber das Verhaltnis 
des Sankhya zum Buddhismus hat in neuerer Zeit G a r b e (aufier in 
den eben erwahnten Schriften) in den Abh. der bayer. Akad. der Wiss. 
I. KL, XIX. Bd., III. Abt., S. 619 flf. gehandelt; sodann Jacobi, 
Nachr. der Gott. Ges. der Wiss., phil. KL, 1896, S. 43 ff.; ZDMG. 62, 
Iff.; S e n a r t, Melanges de Harlez 286 £F. ; B a r t h in seiner Be- 
sprechung von Garbes Samkhya und Yoga, Journal des Savants, 
Juli 1900; Dahlmann an verschiedenen Stellen seiner Schriften 
„Nirv&na", „Buddha", „Die Samkhyaphilosophie"; der Verfasser dieses 
Buches in einem Exkurs von dessen 3. Aufl. S. 443 ff. and ZDMG. 62, 
681 ff. ; P i 6 c h e 1 an mehreren Stellen seines Buchs „Leben und Lehre 
des Buddha" (2. Aufl. 1910). 

') Dieselbe Frage wie iiber die S&nkhyaphilosophie ist auch in 
bezug auf das System des Yoga aufzuwerfen. Da es sich hier aber 
weniger um theoretische Spekulation als um Praxis der Askese handelt, 
ziehe ich vor, hiervon erst im nachsten Kapitel zu sprechen. 
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zahllosen individuellen Seelen, sie so gut wie die Materie iin- 
erschafien und ewig. Die Materie, die Ursache der Ursachen, 
Yollzieht bewuBtlos alle Bewegung, alle Tatigkeit in der Welt, 
Die Seele, selbst Licht, ist der Zuschauer jenes Tuns, aber 
ihrerseits zu allem Tun unfahig und nicht Herr dariiber, auch 
nur einen Grashalm zu kriimmen. So gleichen die beiden 
dem Blinden und dem Lahmen, von denen der Erste den 
Zweiten aui seinen Schultem aus dem Walddi^kicht tragt^). 
Der Wald ist das Leiden, das dem Welttreiben innewohnt, 
dem ewigen, dunklen Wogen und Wallen der Materie, die 
inmier von neuem in gesetzmaBiger Bewegung das Universum 
aus sich heraus entfaltet und wieder in sich auflost. Dieser 
Bewegung der materiellen Welt gehoren auch die Vorgange 
an, die als geistige erscheinen, wie Vorstellen und Empfinden; 
auch sie sind an sich rein mechanische Veranderungen, und 
Licht des BewuBtseins f allt in sie hinein nur von der zuschauen- 
den Seele. Die Seele steht in Wahrheit auBerhalb alles jenes 
Geschehens; aber wie der klare Eristall durch die rote Bliite, 
die man ihm nahe bringt, seine Farblosigkeit scheinbar ver- 
liert und sich rot zeigt, so scheint die Seele, in der sich das 
Treiben der Materie wie in einem Spiegel reflektiert, selbst 
der Wandelbarkeit und dem Leiden der materiellen Welt 
unterworfen; sie scheint der Schauspieler zu sein, der auf 
jener Biihne in bestandig neuen Bollen auftritt; sie scheint 
immer und immer wieder geboren zu werden, zu altem, zu 
sterben, in neue Geburt einzugehen. Wird aber der Gegensatz 
von Materie und Seele erkannt, wird der Irrtum der „Nicht- 
unterscheidung" iiberwunden, dann ist das Ende der Wieder- 
geburten erreicht. Das Leiden hat seine Macht verloren; 
der Strick, der im Halbdunkel fiir eine Schlange gehalten 
wurde, erschreckt den nicht mehr, der ihn als bloBen Strick 
erkannt hat. Wie die Tanzerin zu tanzen aufhort, wenn das 
Ballett beendet ist, so stellt fiir die Seele, welche das Ziel 

^) Der sp&tere Buddhismus hat sioh dies Gleichnis angeeignet; 
siehe den Vifiuddhunagga (5. Jahrh, lu Chr.) bei W a r r e n, Buddhism 
in translations, p. 185. 

Id enb erg, Buddha. 6. Aafl. 5 
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erreicht hat, die Materie ihr leidenreiches Tun ein; sie setzt 
sich den Blicken der Seele nicht wieder aus, feinfiihUg wie eine 
Frau aus edlem Geschlecht, die, wenn sie sieht: „Mein Gatte 
hat meinen Fehler erkannt," sich schamt und nicht wieder 
dem Gatten naht. So verharrt dann die Seele, gelost von dem 
Gewirr und Leiden des Welttreibens, in Ewigkeit als ein Seher, 
der nichts mehr sieht, ein Spiegel, in dem sich nichts mehr 
spiegelt, als reines, ungetriibtes Licht, das nichts beleuchtet. 

Bichtet man die Fragestellung auf die Sankhyalehre in 
dieser ihrer abgeSchlossenen Gestalt, so mochte ich nicht 
fiir wahrscheinlich halten, daB sie als vorbuddhistisch zu gelten 
hat. Zwar kann hieriiber die Tatsache nicht entscheiden, 
daB die uns erhaltenen Texte dieses Systems in der Tat wesent- 
lich jiinger sind als Buddhas Zeit; wir haben Grund, das Alter 
der Lehre nicht ohne weiteres nach dem jener Darstellungen 
zu beurteilen. Aber ich meine, daB die Ideen selbst, die uns 
hier entgegentreten, den Stempel eines modemen Zeitalters 
tragen. Der Stil dieses Philosophierens ist zu raffiniert, ich 
mochte sagen, zu greisenhaft — diese AufloiSung des Welt- 
leidenS in Spiel imd Schein ist zu kiinstlich und vermittelt, 
als daB wir hier an Herkunft aus vorbuddhistischer Zeit 
glauben konnten. Die langen BegrifEsreihen, durch die das 
Denken seine sinnreich verschlungenen Wege geht — ich durfte 
diesen komplizierten Apparat in meiner Skizze des Systems 
nicht wiederzugeben versuchen — , setzen eine ganz anders 
entwickelte Kunst in der Beherrschung groBer Massen feinster 
und spitzester Abstraktionen voraus, als sie dem Zeitalter 
vor Buddha zuzukommen scheint. 

Wenn man aber anderseits, statt sich an die klassische 
Gestalt des Systems zu halten, die Frage dahin formuliert, 
ob nicht altere Vorstadien dieser Lehre dem Buddhismus 
vorangegangen sind und ihren EinfluB auf ihn geiibt haben, 
so kann dies in der Tat kaum zweifelhaft sein^). GewiB ist 

^) Dahlmann (Niry&na 160 S.) und andere haben scharfsinnig 
und wohl erfolgreioh die Behauptung verfoohten, dafi ein filteres, von 
dem spateren wesentlich verschiedenes Sankhyasystem in der Svet&B- 
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in jedem Fall so viel, daB in mehr als einer Beziehung die Bich- 
tong, in welcher der Buddhismud und in welcher die Sankhya- 
lehre iiber die Gedanken der alten Upanishaden hinausgeht, 
die gleiche ist. Hier wie dort wird der Gott oder die Gottnatur, 
welche die Mystik der Upanishaden in allem Sein und Ge- 
Bchehen walten sieht, hinweggetan; hier wie dort treten statt 
der Allseele die einzelnen Seelen, fiir die alte Mystik nur Er- 
scheinungen jener, in den Vordergrund, auf sich selbst gestellt 
in ihrer Realitat und ihrer Begrenztheit^). Und mit einer 
Energie, wie die allein in die Herrlichkeit des ewigen Brahman 
versunkene alte Spekulation sie in d i e s e r Richtung nie be- 
tatigt hat, wendet sich die Betrachtung hier wie dort der 
una umgebenden Welt zu. Nicht als ob man diese Welt mit 
freundlicheren Augen, als die alten Denker getan, anzusehen 
geneigt ware. Im GegenteU: die Sankhyalehre wie der Buddhis- 
mus betont mit noch groBerer Scharfe als jene Alten die 
Wandelbarkeit, welche dem in stetem FluB begriffenen, nur 
in seinem Unbestand bestandigen Weltdasein notwendig 
eigen ist, und das hofinungslose Leiden, das dieser Wandel- 
barkeit anhaftet. In beiden Systemen aber hat sich die tJber- 
zeugung Bahn gebrochen, daB die Bewegung jenes FlieBens 

vatara Upanishad, der Maitr&yantya UpaiUBhad und einigen anderen 
Upanishaden vorliegt. Ich untemehme es nioht, diese Theorie hier 
eingehender zu diskutieren, wozu ioh voraussichtlich an anderem Orte 
bald Gelegenheit haben werde. Hier bemerke ich nur, daB unter den 
im f olgenden von mir hervorgehobenen Gemeinsamkeiten zwischen der 
Auffassungsweise des Buddhismus und des Sankhyasystems der Bruch 
beider Lehren mit der Idee des Brahman — oder auf buddhistischer 
Seite wenigstens das Verschwindenlassen des absoluten Wesens in voll- 
kommener Unbestimmtheit — ein Element darstellt, das liber Dahl- 
maims Typus des &lteren S&nkhya in modemerer Richtung hinausgeht. 
Leider kann ich nioht finden, dafi Dahlmanns Schrif t „Die S&mkhya- 
philosophie als Naturlehre und Erlosungslehre" (Berlin 1902) einen 
Fortschiitt der Untersuohung bezeiohnet. 

^) Ich bediene mich einer wohl zul&ssigen Freiheit des Ausdruoks, 
wenn ioh hier in bezug auf den Buddhismus von Seelen spreche: man 
verstehe das Gesagte in dem Sinn, den die unten darzulegende Psyoho- 
logie des Buddhismus ergibt. 
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von bestimmten Gtesetzen beherrscht wird, und daB diese 
Gesetze bis in ihre Einzelheiten hinein kennen muB, wer sich 
aus den Weltwogen an das Ufer der Erlosung retten will. So 
tritt im Buddhismus wie in der S&nkhyalehre die verstandige, 
man mochte sagen naturwidsenschaftlicher Betrachtungsart 
sich annahemde Analyse des Mechanismus, der dad Geschehen 
der £rscheinungswelt beherrscht, in den Vordergrund. Einen 
weiteren gemeinsamen Zug beider Systeme bildet die auch 
in der Formulierung iibereinstimmende Anschauung, daB die 
empirischen Vorgange des Vorstellens, Empfindens usw. in 
ihrem FlieBen und Sichwandeln allein dem Gebiet des me- 
chanischen Naturgeschehens zuzurechnen sind. Ein Selbst, 
ein Subjekt ist da nicht, wo das Welttreiben, dem auch jenes 
innere Geschehen angehort, mit seiner Verganglichkeit waltet. 
,Jch bin das nicht. Das ist nicht mein. Das ist nicht Ich/' 
heiBt es in der Sankhyalehre. Und eine der vomehmsten 
Lehrreden Buddhas handelt davon, daB man, wie von keiner 
Korperlichkeit, so auch von keinem Empfinden, keinem Vor- 
stellen, keinem Erkennen sagen kaim: „Das ist mein. Das 
bin ich. Das ist mein Selbst"^). 

Wenn derartige t)bereinstimmungen auf eine gewisse 
Beziehung zwischen beiden Doktrinen wohl in der Tat hinzu- 
deuten scheinen, so wird man sich doch anderseits dieSe Be- 
ziehung kaum als allzu eng vorzustellen berechtigt sein. 
Mag die vorklassische Gestalt des Sankhya — wie in der Tat 
wahrscheinlich ist — in Buddhas Zeitalter die herrschende 
Form der damaligen an den Veda sich anlehnenden Brahmanen- 
philosophie gewesen sein: es lagen doch zwischen ihr und dem 
buddhistischen Denken offenbar weite Distanzen, erfiiUt von 
mannigfachsten Massen bestenfalls nur in Spuren imd diirf- 
tigen Besten uns erkennbarer Spekulationen (siehe S. 80f.). 
Hatte wirklich ein durchgehender naherer Zusammenhang 
zwischen Buddhismus und Sankhya obgewaltet, so wiirden 

^) Auf die genaue Vergleichbarkeit dieeer beiden Formeln hat 
zuerst G a r b e, Abh. der bayer. Akad der Wise. L KL, Bd. XIX, 626 
hingewieeen. Man vergleiohe auch Maitr. Upan. in, 1; VI, 30. 



Die S&nkhyaphilo8ophie 69 

sich aller Wahrscheinlichkeit nach sehr viel reichere und 
beettimmtere Anklange der beiden Systeme aneinander zeigen, 
als tatsachlich der Fall ist. GewiB wiirde beispielsweise der 
ganze Apparat von BegriSen und ScUagworten, dessen sich 
der Buddbismus bedient, um die Elemente und Funktionen 
des psychifichen Lebens auseinanderzulegen, ein anderer dein, 
ware diese Lehre hier dutch die Schule des Sankhya hindurch- 
gegangen. Auch wiirden die in den buddhistischen Texten 
80 reichlich auftretenden AuSerungen iiber gleichzeitige Philo- 
sophen und Philosopheme in jenem Fall offenbar ein durch- 
au8 anderes Bild auiweisen. 

Nicht geringe Entfernungen also zwischen beiden 6e- 
dankenkreisen, aber doch immerhin ein Zug innerer Ver- 
wandtschaft und vermutlich liber jene Entfernungen hiniiber 
— wohl durch Mittelglieder, die uns unerkennbar sind — ein 
gewisses BeeinfluStwerden des Buddhismus: in dieser wenn 
auch hochst unbestimmten Formel darf man, mochte ich 
meinen, das Verhaltnis der Buddhalehre zu jenen alten Speku- 
lationen auszudriicken versuchen, die in der Folgezeit durch 
den Scharfsinn und die Feinheit modemer philosophischer 
Virtuosen zum Meisterstiick des klassischen Sankhya aus- 
gebaut worden sind. 



Drittes Kapitel 

Asketentum. MOnchsorden 

Wir wenden uns dazu, die Gestaltungen des geistlichen, 
monchischen Lebens zu betrachten, welche sich in engem 
Zusammenliang mit den Spekulationen liber das All-Eine 
und die Erlosung entwickelt haben. Wie in jenen philosophi- 
schen Ideen sich die Dogmatik des Buddhismus vorbereitet, 
so wird iQ diesen Anfangen des Monchwesens der Grand zu 
den auBeren Formen der buddhistischen Gemeinde gelegt. 

Beide Entwicklungsreihen, der Innenseite und der AuBen- 
seite des religiosen Lebens, stehen in engster Wechselwirkung. 

Jene Spekulationen, welche die Erscheinungswelt als halt- 
los und wertlos gegeniiber dem Weltgrunde, dem Atman, er- 
wiesen, batten alleLebensziele, diedemnatiirlich-menschlichen 
BewuBtsein als bedeutend erscheinen, entwertet. Opfer und 
auBeres Tun sind ohnmachtig, den Geist zum Atman empor zu 
heben, dem eigenen Ich seine Identitat mit dem Welt-Ich zu 
erschlieBen. Man muB von allem, Was irdisch ist, sich losen; 
man muB fliehen von Liebe und HaB, von Fiirchten und 
HofEen; man muB leben als lebte man nicht. „Die Brahmanen," 
heiBt es, „die kundigen und wissenden, begehren nicht nach 
Nachkommen: was soUen Nachkommen ims, deren Heimat 
der Atman ist? Sie lassen davon ab, nach Sohnen zu begehren 
und nach Habe zu begehren und nach Himmelswelt zu be- 
gehren, und Ziehen als Bettler einher." 

Viele begniigen sich mit weniger strenger Entsagung: 
sie gehen wohl von ihrem Hause und geben Hab und Gut, 
alle Bequemlichkeit und (Jeniisse des gewohnten Lebens auf , 
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aber sie Ziehen nicht heimatlos umher, sondem im Walde 
bauen sie sich Blatterhiitten und leben dort, allein oder mit 
ihren Frauen, von den Wurzein und Beeren des Waldes; 
auch ihr geweihtes Feuer begleitet sie, und sie fahren nach 
wie vor fort, von den Pflichten des Opferkultus wenigstens 
einen Teil zu erfiillen. 

Es ist wahrscheinlich, daB es von Anfang an vorzugs- 
weise Brahmanen waren, die als Bettler oder Waldeinsiedler 
in der Abkehr vom Irdischen der Erlosung nachtrachteten. 
Aber ein ausschlieQliches Anrecht der Brahmanen auf die 
geistlichen Giiter, um derenWillen man alles irdische Gut 
aufgab, ist nicht behauptet worden; wir haben keine Spur, 
daB vor Buddha oder in Buddhas eigener Zeit der Brahmanen- 
stand mit derartigen Anspriichen sich hervorgewagt oder daB 
es irgendwelcher Kampfe bedurft hatte, um dem Fiirstensohn 
und dem Bauer das Becht zu erobem, so gut wie der Brah- 
mane Weib und Kind, Hab und Gut dahinten zu lassen, um 
als Bettelmonch in Armut und Keuschheit nach der Bef reiung 
seiner Seele zu streben. Neben den Brahmanen, die in den 
alten Dialogen von den Geheimnissen des Atman redend er- 
scheinen, finden wir an mehr als einem Orte Fiirsten^), und 
auch weise Frauen fehlen in diesen Kreisen nicht; wie woUte 
man denen, deren Bede von der Erlosung man horte und ehrte, 
den Zugang zum Leben heiliger Entsagung, welches den 
Menschen dieser Erlosung entgegenfiihrt, verschlieBen? 

Ein Zug, der fiir die religiosen Stimmungen dieses vedischen 
Monchtums in hohem Grade charakteristisch erscheint, ist 
der streng festgehaltene esoterische Charakter des Glaubens. 

^) G a r b e in seinem Aufsatz „I>ie Weisheit des Brahmanen oder 
des Kriegers?" (Beitrftge zur ind. Kultiixgeschichte, 1903, S. Iff.) will 
sogar in der Sohopfung der Brahman- Atmanspekulation iiberhaupt eine 
Tat der Kriegerkaste, nicht der Brahmanen sehen: eine Auffassmig, die 
mir erheblioh zu weit zu gehen scheint. Schon der Name, den man dem 
Allwesen gibt. Brahman, deutet darauf bin, welcher der beiden St&nde 
hier die Leitung hat. Man vergleiche zu der Frage noch D e u s s e n, 
Allg. Gesch. der Philosophie I, 2, S. 354 f . ; D a h 1 m a n n, „Der Idealis- 
mus der indischen Beligionsphilosophie'* S. 126 ff. 
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Man hatte das BewuBtsein, eine Erkeimtnis zu besitzen, die 
nur wenigen, nur Auserwahlten gehoren konnte und durfte, 
eine Art Geheimlehre, die das Leben der Massen zu durch- 
dringen nicht berufen war. Den Gottem, wird einmal gesagt, 
ist es nicht lieb, wenn einem Menschen dies Geheimnis offen- 
bart wird. Der Vater mochte den Sohn, der Lelirer den Schiller 
in das Mysterium einweihen, aber es fehlte in den Ereisen der 
Atmanglaubigen an der herzenswarmen Begeisterung, welche 
eigene Giiter erst dann recht zu besitzen meint, wenn sie alle 
Welt herbeigerufen, um an ihrem Besitz teilzunehmen. 

Unsere Quellen sind allzu liickenhaft, als daQ wir, ohne 
den sicheren Boden uberlieferter Tatsachen zu verlassen, auch 
nur die Hauptmomente in der Weiterentwicklung des indischen 
Monchtums verfolgen konnten. Vermutungsweise Konstruk- 
tionen miissen hier aushelfen, die selbst da, wo sie verhaltnis- 
maBig sicher zeigen, was etwa geschehen sein muS, uns doch 
meist im Stich lassen, wenn wir die Ziige aufsuchen, die dem 
Bild von diesem Geschehen lebendige Anschaulichkeit geben 
konnten. 

Zwei Vorgange haben ofEenbar in der Entwicklung dieses 
Monchtums zu dem Zustande, welchen Buddha vorfand, eine 
hervorragende RoUe gespielt: der — moglicherweise iibrigens 
in gewissem Sinn durch altere Bildungen vorbereitete^) — 
ZusammenschluQ der Monche und Asketen zu geistlichen 
Ordensgemeinschaften, und sodann die Emanzipation zahl- 
reicher oder gar der meisten und iiberwiegenden unter diesen 
Gemeinschaften von der Autoritat des Veda. 

Auf Schwachung dieser Autoritat muBte der ganze Fort- 
schritt der Zeit hinwirken. Handel und Wandel, groBstadtische 
Kulturzentren mit ihrer Atmosphare freien Denkens, freier 
Eritik hatten sich entwickelt. Allem Anschein nach ist hier 
aber insonderheit auch eine Yerschiebung des geographischen 
Schauplatzes dieser geistigen Bewegungen im Spiel gewesen. 
Im Eingang dieser Darstellung war von dem Kulturgegen- 



^) VgL oben S. 34, Anm. 1. 



Anfange des Monchtumfi 7S. 

satz der westlichen und der ostlichen Lander des Ganges- 
gebietes die Bede: dad heilige Land des Veda, die Heimat 
vedischer Poesie und der Anfange vedischer Spekulation liegt 
im Westen; der Osten hat den Veda und das vedische Brah- 
manentum von dem geistig vorausgeeUten Westen iiber- 
kommen, und vollig in Fleisch und Blut ist dies f remde Element 
ihm nicht iibergegangen. Es weht im Osten eine andere Luft; 
wie die Sprache dort dem weichen I vor dem r des Westens 
den Vorzug gibt {Idjd „Konig" fiir rdjd)y ist das ganze Wesen 
lafilicher; der Brahmane ist dort weniger, der Furst, vielleicht 
auch das Volk mehr^). Die Bewegung, die im Westen ihren 
Anfang genommen, verliert hier viel von dem, was in ihr 
phantastisch abstrus war; es kann sein, daB sie auch etwas 
von der kiihnen und riicksichtsloSen GroBartigkeit der Ideen 
verliert. Dafiir gewinnt sie an popularer Kraft; Fragen, die 
im Westen vor allem die Schulen und die geistige Aristokratie 
der Nation beriihrt hatten, dringen im Osten in das Leben 
desVolkes ein. Um das mystische All-Eine der brahmanischen 
Spekulation kiimmert man sich hier wenig^); desto bestimmter 



^) Man vergleiche fiber den Voirang des Kshatriya vor dem Brah- 
manen B. Chalmers, Joum. B. Asiatic Soo. 1894, 342 f ; B. F i c k, 
Die soziale Gliederung im nordostlichen Indien 54 f . ; siehe auoh B h y s 
Davids, Buddhist India 60 f. — Anders als hier geschehen urteilt 
fiber das Verh&ltnis des indisohen Westens und Ostens J a o o b i, 
Gott. geL Anz. 1895, 208. Ich kann die seiner Auffassung zugrunde 
liegende Annahme, dafi wir im Bam&yana eine Quelle fur die Verh&ltnisse 
des Ostens in vorbuddhistischer Zeit besitzen, nicht fiir zutreffend halten. 

') Es ist bezeiohnend, daB, wenn auch die Spekulationen der 
Upanishaden iiber den Atman und das Brahman in Buddhas Zeit 
]&ngst vorgelegen und zum festen Besitz der Vedakundigen gehort 
haben miissen, doch die buddhistischen Texte kaum je, auch nicht 
polemisch, auf sie eingehen. Das Brahman als das Allwesen wird von 
den alten Buddhisten, soviel ich sehe, ebensowenig als Element einer 
fremden, wie ihrer eigenen Weltanschauung je genannt, so oft sie auoh 
des Gottes Brahman gedenken. Hochstens darin konnte eine Erinne- 
rung an den alten Begriff des neutralen Brahman gefunden werden, 
dafi von dem Heiligen gesagt wird, „er lebt, das Ich zu Brahman ge- 
worden" — der Wortlaut (brahmabhtitena attand viharati, Puggalap. 
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treten die Vorstellungen vom Leiden alles Daseins, vom Rein- 
werden des Greistes, von der Erlosung in den Vordergrund. 

Es laQt sich nicht erkennen, daQ erschiittemde geschicht- 
liche Ereignisse oder soziale Umwalzungen zu jener Zeit 
mit im Spiele waren, um die Greister auf Gledanken und Fragen 
wie diese mit besondeiem Ernst und Nachdruck hinzuweisen. 
Das Christentum hat in Zeiten schwerster Leiden, inmitten 
des Todeskampfes einer zusammenbrechenden Welt sein Reich 
gegriindet. Indien lebte in ertraglicher Buhe; war die Be- 
gierung seiner Kleinstaaten die ubliche orientalische Despotie, 
so kannte man das nicht anders und klagte dariiber nicht; 
war die Kluft zwischen Armut und Beichtum, zwischen 
Knechten und Herren eine weite, wie sie das in jenem Lande 
unzweifelhaft nicht erst im Zeitalter Buddhas gewesen ist, 
so waren es keineswegs allein oder auch nur vorzugsweise 
die Armen und Bedriickten, die im Monchskleide Befreiung 
von den Lasten der Welt suchten. 

Wohl werden Stimmen voU bitterer Klagen laut iiber die 
Verderbnis der Zeit, iiber das unersattliche Begehren der 
Menschen, das von keinen Schranken weiB, bis der Tod kommt, 
der Arm und Beich gleich macht: „Ich sehe die Beichen in 
dieser Welt," sagt ein buddhistischer Text^) : „von den Giitem, 
die sie gewoimen, spenden sie anderen nichts in ihrer Torheit; 
gierig haufen sie Schatze zusanmien und weiter und immer 
weiter jagen sie nach GenuB. Der Konig, der das Erdreich 
bezwungen hatte, der bis zum Ozean das Land beherrschte 
diesseits des Meeres, unersattlich wiirde er begehren nach dem, 
was jendeits des Meeres ist. Der Eonig imd andere Menschen 
viel, ungesattigt in ihren Liisten fallen sie dem Tode zur Beute; 



p. 61) l&fit es unbestimmt, ob, wie bei dem betreffenden Wort in brah- 
manischen Texten (vgL z. B. Dahlmann, Nirv&na 68), an das 
Neutrujn, oder viebnehr an das Maskulinum Brahman zu denken ist. 
Naoh den Erbrtenmgen des Tevijjasutta iiber die brahmasaha- 
y y a t & mdohte man eher das letztere annehmeiL VgL Rhys Da- 
vids, Dialogues of the Buddha, I, 298. 

1) Batthap&la-Suttanta (Majjhima-Nik&ya 82). 
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. . .den Sterbenden erretten nicht Verwandte noch Freunde und 
GeKhrten; sein Gut nehmen die Eiben; ei abei geht dahin 
nach aeiner Taten Verdieast. Dem Steibenden folgen keine 
Schatze nach, mcht Weib vmd Kind, nicht Besitz nnd Konig- 
Feicli." Und an eiaem anderen Ort heifit es^): „Die Fiiisten, 
die iiber Konigreiche gebieten, reicb an Scbatzen und Beaitz, 
aie kehren ihte Oiei gegeneinander, unetsattlicb den Lusten 
fronend. Wenn diese also ruheloB ttachten, im Strom der 
Vetganglichkeit schwimmend, von Gier und Geliiaten fort- 
gerissen, wer mag da auf Erden in Rube wandelnT' 

Aber aus solchen Elagen, wie sie ja den Moralpredigem 

alter Lander und Zeiten gelaufig gewesen aind, duifen wir 

nicht scblieCen, dafi damals eine Luft wehte, wis etwa zu 

Rom im Bcbwiilen Zeitaltei des beginnenden Casarentums. 

Fur den Inder bedurfte es Bolcher Zeiten nicbt, um ihn vor 

dem Bilde des Lebens, das ibn umgab, plotzlich etschrecken 

zu laseen, um ihm die Ziige des Todes in dieaem Bilde zu 

zeigen. Aub dei UneisprieQlicbkeit eines Daseins, dem man 

nicbt gelemt hat einen Halt zu geben duich Aibeiten und 

Eampfen um Ziele, die der Albeit und des Kampfes wert 

Bind, flieht man, getiieben von UberdniQ an dieaem Leben 

und Ton der Angst vor dem Jenseits mit seinen namenlosen 

Noten, um der Welt entsagend Frieden und Zuversicht zu 

finden. Mehr noch die Reicben und Vomehmen als die Armen 

und Geringen, mehr noch Jiinglinge, lebensmiide ehe sie ge- 

lebt, als Greise, die vom I^eben nichts mehr zu hoffen baben, 

rlaasen ihre Hansei und legeu das 

I an, tJberall begegnen wir Bildern 

er Tag sie in jener Zeit gebracht 

len, die binausstreben, und den 

in Kindern, die den Entsagungs- 

iiige unbezwinglicher, riicksichts- 

«n erzahlt von solchen, die allem 



.thayagga I, 3, 8. Im zweiten Veise 
pp&T&h!su zn leeai. 
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Widerstand zum Trotz die Bande, die sie an das weltliche 
Leben fesselten, zu zerreiBen gewuBt haben, um heimatlos zu 
wandem, ihr Obdach auf Leichenstatten, in verjassenen 
Hausem, unter Baumen findend, von den einen geelirt, von 
den anderen geschlagen, mit Steinen geworfen, mit Hundlen 
gehetzt^). 

Bald, offenbar schon lange vor Buddha, tiaten an vielen 
Orten Lehrer auf, die von der vedischen Tradition unab- 
hangig einen neuen, den einzig wahren Weg der Erlosung 
gefunden haben woUten, und den Lehrem fehlte es nicht an 
Schiilem, die sich ihnen auf ihren Wanderungen durch das 
Land anschlossen. Unter dem Schutz der vollkommensten 
Glaubensfreiheit, die je bestanden hat, bildeten sich Sekten 
iiber Sekten, die Niggantha, „die von Fessehi Befreiten"'), 



^) Man YCTgleiche z. B. die lebendigen Schilderungen eines Jaina- 
textes, Ay&ranga Sutta I, 8. 

^) Diese von einem Zeitgenossen Buddhas gegriindete Sekte hat 
Bich noch heute unter dem Namen der J a i n a namentlich im Westen 
der indisohen Halbinsel erhalten. Das Bild, das wir von ihr aus ihier 
— zum grofien Teil offenbar relativ modemen — heiligen Literatur 
gewinnen, stimmt in vielen und wesentlichen Ziigen mit dem Buddhis- 
mus iiberein. Eine bedeutsame Differenz der Lehre liegt in dem hohen 
Wert, welchen die Niggantha den Kasteiungen zuerkannten, eine ge- 
meinderechtliche in der gewichtigen Stellung, die sie neben den M5nchen 
und Nonnen auch den Laiengenossen einr&umten. — Wenn tibrigens, 
wie J a c o b i (Indian Antiquary IX, 162; vgL L e u m a n n, Be- 
ziehungen der Jainaliteratur 68 f . ; Wiener Zeitsohr. f. d. Kunde d. 
Morg. Ill, 337; H o e r n 1 e, Prooeedings of the Asiatic Society of Bengal 
1898, 40 f., Bowie meine Bemerkungen ZDMG. 49, 480) wohl mit Beoht 
annimmt, jener P & r s v a, in welchem die Jainas einen dem eigent- 
lichen Begrunder ihrer Sekte um 250 Jahre vorangehenden Vorl&ufer 
des letzteren sahen, eine historische Personlichkeit ist, so gelangen wir 
damit mindestens fur die Anf&nge von Sektenbildungen, welohe die 
Jainas als der eigenen Sekte gleichartig empfinden konnten, in ein sehr 
friihes Zeitalter zuruck. Dooh muB es fraglich bleiben, ob ein Lehrer 
wie dieser P&rsva in der Tat in die Entwicklungslinien, die wir hier 
verfolgen, hineingehort; daB an sich nichts der Annahme von sekten- 
artigen Bildungen im Wege steht, die jenen Entwioklungen der Zeit 
nach weit vorangehen, ist oben S. 34, Anm. 1 ausgefUhrt worden. 
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die Acelaka, „die Nackten", iind wie sich weiter jene Gruppen 
von Monchen und Noimen naimten, in deren Mitte die junge 
Gemeinde Buddhas eintrat. Der gemeinschaftliche Name, 
den man den geistlichen Personen dieser Richtungen im 
Unterschied von den Brahmanen gab, war ^Samana"', d. h. 
Aaket; so hiefi Buddha der ,,Saniana Gotama"; seine Junger 
nannte man die ^Samanas, die dem Sakyasohne anhangen". 
Wahrscheinlich ist auch schon die eine und andere unter 
den alteren Samanasekten so weit gegangen, dem Lehrer, 
an dessen Person sie sich anschloB, ahnliche dogmatische 
Pradikate beizulegen, wie dies spater die Buddhisten mit dem 
Begriinder ihrer Gemeinde getan haben: der Mann vom 
Stamm der Sakya ist nicht der einzige und wohl auch nicht 
der erste gewesen, der in Indien als „der Erkennende" (b u d d h a) 
oder als „der tJberwinder" (j i n a) geehrt worden ist; er war 
nur e i n e r von den Weltheilanden und Lehrem der Gotter- 
und Menschenwelt, die damals im Monchsgewande predigend 
das Land durchzogen. 

In diesen Samanagemeinden wehte die Luft eines jiingeren 
Zeitalters als im Brahmanentum. Das Wesen des Brahmanen- 
standes beruhte auf dem uralten Glauben an die mystischen, 
magischen Ejrafte, die allein innerhalb gewisser Geschlechter 
von einer Generation auf die andere forterbten. Der Samana 
war, was er war, durch seinen personlichen EntschluB, durch 
sein Erkeimen, das ihm den Weg durch das dimkle Labyrinth 
des Daseins zeigen muBte. Er war sich bewuBt, alien Schein 
des Gliicks fiir das wahre, ewige Heil seiner Seele darange- 
geben zu haben. In welchem Licht den Samanas, oder doch 
manchen unter ihnen, das Lebensideal ihres eigenen Standes 
erschien, zeigt ein buddhistischer Text, der die rechten Samanas 
schadert: „pie edlen Jiinglinge, die voU innerer Zuversicht 
aus der Heimat in die Heimatlosigkeit gegangen sind, ohne 
Falsch, ohne Trug, ohne Gleisnerei, nicht aufgeblasen und 
hochmiitig, keine Schwatzer und Plapperer . . . dem Welt- 
dasein abgeneigt, in Weltabgewandtheit vorangehend, stark 
und vorwarts strebend, aufmerksam und klar, voU Ver- 
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tiefung und Sammlung, weise, mit offenem Ohr und rechtem 
Wort." 

Dafi freilich in den Kreisen der Samanas neben solch 
ernsten und tiefen Auffassungen des geistlichen Lebens auch 
sehr andersgeartete, duster gewaltsame, platte oder abstruse 
Anschauungen, Stimmungen, Lebensformen standen, ver- 
steht sich von selbst. Da waren Asketen, die in harten Ka- 
steiungen lebten, sich duxch lange Zwischenraume die Nahrung 
entzogen, sich nicht wuschen, sich nicht niedersetzten, auf 
Domenlagem ruhten. Da waren die Anhanger des Glaubens 
an die siihnende Kraft des Wassers, die durch bestandige 
Waschungen alle Schuld, die ihnen anhaftete, zu tilgen be- 
dacht waren. Weniger weit in den Anspriichen an ihre as- 
ketischen Leistungen gingen andere, deren Wahlspruch hieB: 
„Nichts Boses ist in den Liisten. Was fiir Gefahren erblicken 
denn jene verehrten Samanas und Brahmanen in den Liisten, 
daB sie Vermeidung der Liiste, Verachtung der Liiste predigen? 
Diese geistliche Schwester ist zart, weich, schon behaart; 
es ist ein Vergniigen sie in die Anne zu schlieBen." Unter den 
vielerlei heiligen Mannern gab es auch „Hundeheilige", deren 
Geliibde darin bestand, ihre Speise wie Hunde von der Erde 
aufzuschnappen Und iiberhaupt in alien Dingen es den Hunden 
gleichzutun; andere lebten als „Kuhheilige", und so liefern 
die buddhistischen Berichte eine nicht geringe Musterkarte 
verschiedenster Arten von Heiligen, die kaum alle verstanden 
zu haben scheinen, ihre Heiligkeit vor dem Schicksal des 
Lacherlichen und vor emsteren Gefahren, als das Lacherliche 
ist, gliicklich zu bewahren. — 

Unter diesen Richtungen des Asketentums, welche der 
entstehende Buddhismus vorfand, verdient eine besonders 
hervorgehoben zu werden, die fiir das buddhistische wie iiber- 
haupt fiir das indische geistliche Leben von hervorragender 
Bedeutung gewesen ist: der Yoga, wortlich die „Anspan- 
nung"^). Der Yoga war die merkwiirdigste Zwitterbildung: 

^) Ich verweise uber die Beziehungen zwischen Yoga und Buddhis- 
mus insonderheit auf den Aufsatz Senarts, „Bouddhisme et Yoga", 
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auf die aus femster Vergangenheit stammenden Vorstel- 
lungen von den an Easteiungen iind ekstatische Zustande 
gekniipften Zauberwirkungen hatte das philosophische Zeit- 
alter seine Spekulationen aufgepfropft. Mit echt indischer, 
pedantischer Lehrhaftigkeit stellte man Theorien dariiber auf, 
wie der Asket, in bestimmten Haltungen dasitzend, die Sinne 
von der Welt der Objekte zuriickziehend, mit gewaltsam 
kiinstlicher Technik den Atem anhaltend oder regulierend, 
das Denken starr auf einen einzigen Punkt fixierend den 
Mechanismus der Seele immer mysteriosere Leistungen voll- 
bringen lieB. Wunderkrafte, weltdurchdringende Erkenntnisse 
wurden dem zu teil, der solche Meisterscliaft erreicht hatte. 
Ihm gehorte die Fahigkeit, den eigenen Korper zu verviel- 
fachen, auf dem Wasser zu wandeln, in die Hohe aufzufliegen, 
die Gedanken der anderen zu durchschauen, die friiheren im 
Lauf der Seelenwanderung durchlebten Existenzen zu iiber- 
blicken. Durch immer schwindelndere Hohen der Versenkung 
lemte er emporsteigen, bis sich ihm in der letzten, hochsten 
Region die Pforte der Erlosung von der Welt der Vergang- 
lichkeit und ihren Leiden offnete. 

DaB die Theorien wie die praktischen Ubungen dieses 
Yogawesens schon in Buddhas Zeit und in den ihn umgeben- 
den Kreisen eine bedeutende Rolle gespielt haben, laBt sich 
nicht bezweifeln. Der Glaube an die Wunderkrafte des Yogin, 
an sein iibematiirliches Wissen um vergangene Daseinsformen 
imd ahnliches wird in den altbuddhistischen Texten als ein 
allgemein verbreiteter behandelt; die Buddhisten nehmen 
so gut wie alle Welt an diesem Glauben teil. Und die buddhisti- 
sche Uberlieferung ist reich an mannigfaltigsten Beschrei- 
bungen der Ausubung yoga-artiger Versenkungen. In der 
Darstellung von Buddhas Leben werden wir den zwei Lehrem 
begegnen, deren geistlicher Leitung sich der erlosungsdurstige, 
zur Buddhaschaft bestimmte Jiingling anvertraut hat. Beide 

Revue de Phistoire des religions 42, 345 ff., sowie auf J a o o b i, Naohr. 
der Gdtt. Gesellsch. der Wiss. 1896, S. 50. Uber den Yoga im all- 
gemeinen: P. T u z e n. Yoga (1911). 
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sollen ilin in der Eunst von Versenkungen nach der Weise 
des Yoga unterwiesen haben. Ala dann Buddha selbst in 
heiliger Nacht die erlosende Erkenntnis zu ergreifen im B^riff 
war, soil Bein Geist durch vier Stufen ekstatischer Versen- 
kungen hindurch dem entscheidenden Augenblick entgegen- 
gegangen sein. Diese vier Stufen kehren in den dogmatischen 
Erorterungen der heiligen Texte zu zahllosen Malen wieder: 
nie aber werden sie als ein von Buddha zuerst erworbener 
oder nur ihm und den Seinen eigener Besitz behandelt, viel- 
mehrt wird die Eunde von ihnen ausdriicklich auch Anders- 
glaubigen zugeschrieben^). Die psychologischen Formeln 
dieser vier Versenkungen beruhren sich bis in die Einzelheiten 
der technischen Ausdrucksweise auf das engste mit den Er* 
klarungen, welche die Yogalehre von vier zusammengehorigen 
Stufen ihrer Versenkungen gibt*). Wir werden spater ein- 
gehend zu zeigen haben, wie die tJbungen des Sichversenkens 
von den Jungem Buddhas durchweg als ein wichtiges, wenn 
auch nicht als hochstes oder einziges Vehikel des Erlosungs- 
strebens behandelt worden sind: auch hier wie an so vielen 
anderen Stellen hat der Buddhismus unzweif elhaft nicht Neues 
geschafien, sondem Vorhandenes sich angeeignet, freilich 
wohl nicht ohne es zu verinnerlichen und von mancher Mifi- 
bildung zu reinigen. 

Sophistik 

Gewisse Erscheinungen, die sich in dem regen Treiben der 
dem Buddhismus vorangehenden und gleichzeitigen asketi- 
schen und philosophierenden Ereise entwickelten, lassen sich 
als eine Art indischer Sophistik bezeichnen: wo ein 
Sokrates kommen soil, diirfen die Sophisten nicht fehlen. 
Die Bedingungen, unter denen diese Sophistik entstand, sind 
in der Tat denjenigen, welche ihr griechisches Gegenbild her- 

1) Siehe Rhys Davids, ^Dialogues of the Buddha" 1, 61, 
Anm. 1. 

') Dies hat namentlich S e n a r t in seinem angef iihrten Aufsatz 
vortreflflich nachgewiesen. 
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vorgerufen haben, dmchaus gleichartig. Auf den Spuxen 
der Manner, die in Oriechenland mit ihren einfachen, groBen 
Ideen dem Denken die Bahnen geoffnet haben, wie die Sleaten 
und der dunkle Ephesier, folgen die Gorgias, die Protagoras 
und eine ganze Schar formgewandter, frivol angehauchter 
Virtuosen der Dialektik und Rhetorik. Abnlich kniipft in 
Indien an die emsten Denker aus der klassiflchen Zeit der brah- 
manischen Spekulation eine jiingere Generation von Dia- 
lektikem an, Disputierkiinstler von iiberwiegend materialisti- 
schem oder skeptischem Anstrich, die es verstehen, vielleicht 
mit etwas primitiven Mitteln, aber immerhin mit Leichtigkeit 
und Geschick, die Ideen ihrer groQen Vorganger nach alien 
Seiten bin zu wenden, zu modifizieren, in ihr Gegenteil um- 
schlagen zu lasfien. Theorie iiber Theorie wird, wie es acheint, 
mit ziemlich leichtem Baumaterial aufgebaut; von der einen 
schweifen die Scbiiler zur anderen, wie ein altbuddhistischer 
Vers es schildert und seinen Spott dariiber ergieBt: 

„DaB Eine l&fit man, das Andre faQt man, 
Der Laune folgt man, gefangen bleibt man, 
Jetzt hier sioh haltend, jetzt dorthin greifend, 
Dem Affen gleioh, der von Ast zu Ast sohliipf t. "^) 

Wir kennen kaum mehr, als einige Schlagworte: da bandelt es 
sich um Ewigkeit oder Verganglichkeit der Welt und des Ich, 
oder um eine Vermittlung dieser Gegensatze, Ewigkeit nach 
einer Seite, Verganglichkeit nach einer anderen Seite, oder um 
Endlichkeit und Unendlichkeit der Welt, oder um die Be- 
hauptung von Endlichkeit und Unendlichkeit zugleich, oder um 
die Leugnung der Endlichkeit so gut wie der Unendlichkeit. 
Man streitet iiber die Existenz einer jenseitigen Welt, iiber 
die Fortdauer nach dem Tode. Um zu ermitteln, ob es eine 
Seele gibt, laBt man einem zum Tode verurteilten Verbrecher 
die Haut, das Fleisch, die Enochen aufreiBen: die Seele findet 
sich nicht. Man lafit einen Verbrecher vor und nach der Hin- 
richtung wiegen; man findet den Toten schwerer als den Le- 

i) Sutta Nip&ta ▼. 701. 
Oldenberg, Bnddha. 6. Anfl. 6 
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bendigen und schliefit, dafi von einer im Tode entweichenden 
Seele nicht die Hede sein kann. Der Mensch, lehrt Ajita, be- 
steht aus den vier Elementen. Stirbt er, ao kehrt Erde zur 
Erde zuriick; vier Trager mit der Bahre tragen ihn zur Ver- 
brennungsstatte; was von ihm iibrig bleibt, sind die tauben- 
grauen Gebeine. Auch um die Freiheit des Willens, um das 
Vorhandensein einer sittlichen Wiedervergeltung bewegt sich 
der Streit. Makkhali Gosala, welchen Buddha den schlimmsten 
aller Irrlehrer genannt haben soil, erklart den Willen fiir un- 
frei: ,,Es gibt keine Macht (zu handeln), es gibt keine Kraft, 
der Mann hat keine Starke, der Mann hat keine Gewalt; alle 
Wesen, alles was da atmet, alles Seiende, alles Lebende ist 
ohnmachtig, machtlos, kraftlos; durch Schicksal, Fiigung, 
Natur wird es seinem Ziel zugefiihrt" — jedes Wesen geht durch 
eine bestimmte Reihe von Wiedergeburten hindurch, an deren 
AbschluB der Tor so gut wie der Weise „ein Ende des Leidens 
macht". Purana Eassapa, der Leugner sittlicher Weltordnung, 
lehrt: „Wenn man am siidlichen Ufer des Ganges einherzieht, 
mordet und morden laQt, zerstort und zerstoren lafit, peinigt 
und peinigen lafit, man ladt keine Schuld auf sich; es gibt 
keine Strafe der Schuld. Wenn man am nordlichen Ufer des 
Ganges einherzieht, Gaben verteilt und verteilen laBt, opfert 
und opfem laBt, man tut damit kein gutes Werk; es gibt keinen 
Lohn fur gute Werke." Auch Anfange eines erkenntnistheo- 
retischen Skeptizismus tauchen auf, die beiden Lehren, deren 
Schlagworte lauten: „Alles scheint mir wahr" und „ Alles scheint 
mir unwahr", wo dann selbstverstandlich dem Dialektiker, 
der alles fiir unwahr erklart, alsbald mit der Frage begegnet 
wird, ob er auch diese seine eigene Theorie, daJJ alles unwahr 
sei, als unwahr anerkenne. Vor Anhangern, Gegnern und groJJen 
Volksmassen lassen sich professionelle Disputierkiinstler und 
„Haarspalter" — dies Wort ist schon jetzt in Indien auf- 
gekommen — horen und bewundern, Leute die „einhergehen 
mit ihrem Scharfsinn Systeme zerspaltend", die „fiich streit- 
lustig in die Versammlung stiirzen, der eine den anderen als 
Narren brandmarken". Sie werfen sich gegenseitig vor: 
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„Was zuerst zu sagen war, hast du zuletzt gesagt, und was 
zuletzt zu sagen war, hast du zuerst gesagt . . . Du bist wider- 
l^t. 6eh weg, damit du diesen Redestreit los wirst, oder hilf 
dir heraus, wenn du kannst!'' Ahnlich, wenn auch ein gutes 
Teil plumper, wie ihre griechischen Doppelganger, lassen 
diese philosophischen Marktschreier prahlerische Verkiindi- 
gimgen ihrer dialektischen Uniiberwindlichkeit vor sich aus- 
gehen. Saccaka sagt: „Ich kenne keinen Samana und keinen 
Brahmanen, keinen Lehrer, keinen Meister, kein Haupt einer 
Schule, auch wenn er sich den heiligen hochsten Buddha 
nennt, der, wenn er im Bedekampf mir gegenubersteht, nicht 
zittem, wanken, erbeben, dem nicht der SchweiB ausbrechen 
wurde. Und wenn ich eine tote Saule mit meiner Rede be- 
kampfte, wiirde sie vor meiner Rede erzittem, wanken, er- 
beben; wie viel mehr ein menschliches Wesen!" Moglich, daU 
die Buddhisten, auf deren Berichte wir hier angewiesen sind, 
in ihrer Animositat gegen diese Elasse von Dialektikern die 
Farben starker als billig aufgetragen haben; erdichtet ist der 
ganze Typus einer solchen Sophistik gewiB nicht. — 

In diese Zeit tiefer und vielseitiger geistiger Bewegungen, 
die von den Kreisen brahmanischer Denker weit hinaus in 
das Volk gedrungen sind — eine Zeit, in der schon die Vir- 
tuositat skeptischer Dialektik anfangt, die sittlichen Ideen 
anzutasten, in der sich ein leidenschaftliches Verlangen nach 
Erlosung von der Last und den Angsten des Daseins mit 
deutlichen Zeichen um sich greifender sittlicher Zersetzung 
beriihrt: in diese Zeit fallt das Auftreten Gotama Buddhas. 



Erster Abschnitt 

Buddhas Leben 



Erstes Kapitel 

Die Beschaffenheit der Tradition. Legende 

und Mythus 

Unter den Texten, die vom Leben Buddhas erzahlen, 
stand fiir die altere geschichtliche Forschung im Vorder- 
grund vor allem die bei den Buddbisten der nordlichen Lander, 
in Nepal, Tibet, China gangbare legendansche Buddha- 
biographie Lalita Vistara, verfafit in Sanskrit und 
einer eigentiimlichen Mischung aus Sanskrit und Volkssprache. 
Neuerdings ist uns eine Gestalt der Uberlieferungen erreich- 
bar geworden, die als wesentlich alter anerkannt werden muB. 
Sie hat die Grundlage der Untersuchung iiber Buddhas Leben 
und ebenso iiber seine Lehre und seine Jiingergemeinde zu 
bilden : etwa wie die Erforschung des Lebens Jesu nicht irgend- 
welche mitteialteriiche Legendenbiicher zugrunde zu legen hat, 
sondem das Neue Testament. 

Jene altesten uns bekannten Traditionen des Buddhis- 
mus sind die, welche sich auf Zeylon erhalten haben und 
von den Monchen dieser Insel bis auf den heutigen Tag stu- 
diert werden^). 

In Indien selbst — wenigstens in groJJenTeilen des eigent- 
lich indischen Gebiets — unterlagen die buddhistischen Texte 

^) Zu der im folgenden gegebenen Ausfiihrang uber das Verh&ltnis 
der zeylonesisohen Texte zn den nordlichen Uberlieferungsmassen ver- 
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von Jahrhundert zu Jahrhundert immer neuen Wandlungen; 
die Eriimerungeii der alten Gemeinde traten hier immer mehr 
hinter der Poesie und der Phantasterei spaterer Generationen 
zuriick. Diese Umgestaltungen sind es, die dem Lalita Vistara 
und den ihm verwandten Textmassen das Geprage gegeben 
haben. Die Gemeinde von Zeylon hingegen blieb dem ein- 
fach schlichten „Wort der Altesten" (Theravada) treu, einer 
Gestalt der heiligen Uberlieferungen, in welcher neben dem 
Altuberkommenen zwar an manchen Stellen gewisse rein 
auBerlich an jenes herantretende, relativ moderne Produk- 
tionen nicht ausgeschlossen blieben^), das Alte selbst aber, 

weifle ich auf meine Aufsatze ^Buddhistische Studien", Zeitschr. der 
Deutschen MorgenL Gesellsch. 52, 613 ff. (1898), „Studien zum Maha- 
vaatu", Naohr. der Gott. Ges. der Wiss. 1912, 123 ff., .,Studien zur Ge- 
schiohte dee buddhistischen Kanon'*, ebendas. 155 ff. Neuerdings sind 
Fragmente derselben Redaktion des Kanon, die in Zeylon vorliegt, 
von Bendall in Nepal entdeokt worden (Verhandl. des 13. Intern. 
Or. Kongr. 581.; s. dazu meine Bemerkungen, Nachr. der Gott. Ges. 
der Wiss. 1912, 198 Anm. 6). — Als Reprftsentanten der den meinigen 
entgegengesetzten Auffassungen nenne ich S y 1 v. L ^ v i in seiner 
wichtigen Schrift: Les Saintes £criture8 du Bouddlusme (1909). 

^) Hierhin rechne ich — um von der jiingsten der drei groQen 
kanonischen Textgruppen (Pitaka), der des Abhidhamma, abzusehen -- 
unter den die Gemeindeordnungen (Vinaya) betreffenden Texten den 
Parivara, sowie die zwei an den Schlufi des Cullavagga an* 
geschobenen Kapitel mit dem Bericht iiber die beiden ersten Konzilien. 
Ohne Zweifel treten aber auch im Sutta Pitaka &hnliche jiingere Pro* 
dukte auf. Es scheint, dafi sie hier in der letzten, weniger fest in sich 
gesohlossenen der flinf groQen Sammlungen, dem Khuddaka Nikaya — 
neben anderen offenbar sehr alten Elementen; vgl. Zeitschr. der Deutschen 
Morgenl. GeseUsch. 52, 654 Anm. 2 — ihre Stelle gefundcn haben. 
iSo mdchte ich den Buddhavamsa fur wesentlich junger halten, 
als das Gros der alten Texte. Darauf weist ebensowohl die ganze 
IHktion, die Stilisierung der poetischen Darstellung hin wie eine Reihc 
einzelner Zuge, z. B. die Nennung der sieben pakarana (24,6) oder 
die Erw&hnung (26,2), dafi bei Buddhas erster Predigt 18 Kotis (180 Mil- 
lionen) von Wesen bekehrt worden sind (vgl. den Jatakakommentar 
voL I, p. 82 und dagegen Mah&vagga I, 6). GewiB ist es kein Zufall, 
daB gerade in diesem Text die Buddhalegende fester fixiert, in einer 
dem spftteren Typus n&herstehenden Gestalt auftritt als sonst, wenig- 
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von diesen Neubildungen unberiihrt, in allem Wesentlichen 
sich unangetastet erhalten hat. Der Dialekt selbst dieser 
Texte trug dazu bei, sie vor Falschungen zu schiitzen: die 
Sprache gewisser, noch nicht mit voller Bestimmtheit fest- 
gestellter Teile des indischen Kontinents — allem Anschein 
nach von Gegenden, deren Gemeinden iind Missionen an der 
Verbreitung des Buddliismus nach Zeylon einen wichtigen An- 
teil gehabt haben^). Diese Sprache der vom Festland heriiber 
gebrachten Texte („Pali") ehrte man in Zeylon als hellige 
Sprache; man meinte, dafi Buddha selbst und alle Buddhas 
vergangener Weltalter in ihr geredet hatten*). Die dann auf 
der Insel selbst entstehende, zunachst in deren Volksdialekt, 
dann ebenfalls in Pali geschriebene religiose Literatur stand 

steuB im grofien und ganzen, in den Pitakas der Fall ist, daB z. B. von 
den einzelnen Buddhas der Reihe nach angegeben wird, mit was fur einem 
Gcf&hrt sie ..nimitte caturo disva" (.,nach Erblickung der vier Zeichen'*) 
ihr Haus verlassen haben, was fiir ein Baum ihr Bodhibaum war usw. 
Ahnlich urteiit tiber den Buddhavamsa und verwandte Elemente des 
Kanon Rhys Davids, Buddhist India 176. 

^) Nach der in Zeylon fast zu kanonischem Ansehen gelangten 
Kirchengeschichtc der Insel, die uns zuerst in Texten des 4. oder 5. Jahr- 
huuderts n. Cbr. vorliegt, die aber auf erheblich Alteren Aufzeichnungen 
beruhen muB,wftre Mahinda, der Sohn des groBen indischen, in Pataliputta 
residierenden Konigs Asoka (um 260 v. Chr.)t der Bekelirer von Zeylon 
gewesen. Die Tradition ist offenbar in wesentlichen Stiicken zurecht- 
gemacht; wie viel oder wie wenig Wahrheit in ihr enthalten ist, l&Bt 
sich eiiistweilen nicht mit Sicherheit beurteilen. In jedem Fall aber 
ist es wahrscheinlich, daB fur die Verpflanzung der ganzen umfang- 
reichen Literatur des Buddhismus nach der Insel vielmehr deren an- 
haltender Verkehr mit den ihr mehr oder minder naheliegcnden Teilen 
des Kontinents als eine solche aus wcitester Feme kommende Mission 
ins Ciewicht gefallen ist. 

*) In Wahrheit sind zweifellos die kanonischen Texte urspriinglioh 
nicht in Pali, sondcm in Magadhi, dem Dialekt des Landes Magadha 
(s. oben 8. 9), verfaBt. Die Paliredaktion ist eine Ubersetzung aus 
dicsem Original, das uns selbst g&nzlich verloren ist, sofem man nicht 
die vom Konig Asoka (Inschrift von Bairat) in Magadhi gegebenen 
Titel einiger Texte des Kanon als Reste dosselben auffassen wilL Die 
Ansicht der Zeyloncsen, daB das Pali eben Magadhi ist, ist irrig. 
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zwar dem Eindrihgen jiingerer Legenden und Spekulationen 
offen^); eben hienn aber war eine Ableitung gegeben, wdche 
den kanonischen Texten selbst gegen die Vennischung mit 
solcherlei Elementen wirksamen Schutz bot. 

Es ist moglich, daQ uns friiber oder spater Bestandteile 
anderer Redaktionen des heiligen Eanon erreichbar weiden -^ 
einzelnes derartige liegt acbon jetzt vor — , welche an Alter- 
tiimlichkeit hinter dem zeylonesiscben Exemplar nicht zuriick- 
steben. Textfragmente teilweise in Sanskrit, teilweise in Volka- 
mundart, die sich in neuester Zeit in Turkestan gefunden 
haben und durch weitere Entdeckungen rascb vermebrt wer- 
den^), sind zwar nicht in alien Minutien mit dem Paliexemplar 
identisch, zeigen aber doch im wesentlichen und in zablreichen 
Details die weitgehendste und tiefgreifendste Ubereinstim- 
mung mit ihm: eine sicbere Biirgscbaft dafiir, daB uns bier 
dem ganzen Charakter und Inbalt nach die alte authentische 
Gestalt des Kanon vorliegt. Auch die Titel der in chinesischen 
Ubersetzungen erhaltenen, auf eine Reibe altbuddhistischer 
Schulen sich verteilenden Texte*) deuten auf die Bewahrung 
vieles Alten bin. Einstweilen haben die uns zuganglich ge- 
wordenen Proben dieser Ubersetzungsliteratur fiir die Au- 
thentizitat vieler der wicbtigsten Palitexte, neben die sie sich 
als Parallelexemplare geringeren Ranges stellen, eine Be- 

^) Bezeichnenden^'eise finden sich vielfach dieselben Legenden im 
Norden innerhalb der kanonischen Texte, in die sie als sp&tere Erweite- 
rungen gedrungen sind, in Zeylon in der Kommentarliteratur, ohne daQ 
sich dort der Kanon selbst ihnen geoffnet hdrtte. Siehe Naohr. der Gott. 
Ges. der Wiss. 1912, 200. 

^) Ich weise auf S e n a r t s Publikation der von Dutrenil 
d e R h i n 8 gefundenen Fragmente des Dhammapada bin ( Joum. Asia- 
tique 1898) und auf die Bruchstiioke von Sanskritredaktionen der 
kanonischen Texte, die ich Nachr. d. Gott. Ges. d. Wiss. 1912, 171 
Anm. 1; 172 Anm. 1 verzeichnet babe. Siehe auch Winternitz, 
Die buddh. Literatur 185 f. Zuletzt kommt hinzu LaVall6ePous- 
sin, Joum. R. Asiat. Soc. 1913, 569 ff. 

^) Unter den Vorlagen der chinesischen Ubersetzungen ist Ubiigens 
anch die Paiiliteratur direkt vertreten, wie langst J. Takakusu, 
Joum. R. As. Soc. 1896, 415 fiF., gezeigt hat 
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statigung nach der anderen geliefeit, deren jene freilich kaum 
bediiif en wiiiden. Dafi hier ixgend Wesentliches von Alterem 
als die P&libiicher zum Vorschein kommen wild, ist nach den 
biaher gemachten Ertahrungen kaum zu erwaiten^). Mit 
grofiter Bestimmtheit aber darf, wenn wir die Veigleichung 
auf die Beit langerer Zeit bekannten, aus Nepal stammenden 
Texte wie den oben erwahnten Lalita Vistaia oder auch daa 
Divya Avad&na iind das Mabavastu richten, fiir die P&li- 
iiberlieferung^) der entacbiedenste Vorrang in Anspruch ge- 
nommen werden. Das zeigt sich in der Sprache, dem Stil, 
in der Technik der Yerskunst. In der altertiimlichen Einfach^ 
heit der P&litexte weht noch ein Hauch der vedischen Zeit'). 
Legendarisches ist auch in ihnen genug und iibeigenug vor- 
handen, aber mehr als beilaufige Verzierung neben dem eigent- 
lich religiosen Inbalt, dem das Hauptinteresse gehort. Wie 
anders die iiberladeneEiinstlichkeit der nepalesischen Legenden- 
biicher, diese kindischen, endlos aneinander gereihten, mit 
phantastischen Riesenzahlen und bombastischen Namen de^ 
korierten Ausmalungen abwecbselnd der wiistesten Furcht- 
barkeit und einer nicht minder wiisten Herrlichkeit. Ahnlich 
fallen die Vergleichungen aus, wenn sie sich auf die Anord* 
nung und den Aufbau der in Zeylon und der in Nepal erhaltenen 
Textmassen richten. Wie klar liegt z. B. in dem auf das Ge- 
meinderecht beziiglichen Schriftenkomplex (Vinaya Pitaka) 
des Palikanon die Urspriinglichkeit der Gliederung zutage. 



^) Ich spreche von den Texten im grofien und ganzen; daB bei 
Details das Verhaltnis ein anderes sein kann, soil nioht geleugnet werden. 
Konektoien einzelner Lesarten der P&litezte haben ims die verschie- 
denen ndrdlichen Traditionen schon jetzt an einer Anzahl von 
Stellen geliefert. 

^) D. h« diejenige der kanonischen Texte; wir diiifen nicht, wie 
gelegentlich gesohehen ist, als Hauptrepr&sentanten der sUdlichen Tra- 
dition die Buddhabiographie ansehen, welohe den Kommentar des 
J&takawerks einleitet. 

^) Dies auf dem Gebiet der Metrik konkret zu veransohauliohen, 
babe ioh in der Gurupikj&kaumudI (Festschrift zu A. Webers Doktor- 
jttbilftum, 1896) S. f. versuoht. 
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Man sieht es vor Augen, wie diese Liteiatur aus dem alien 
Beichtformular (Patimokkha) hervoigeht und somit an eine 
Grundinstitution des altbuddhistischen Gemeindelebens an- 
kniipft; man sieht, wie sich in organischer Entwicklung Schritt 
fiir Schritt Erlauterungen und Erweiterungen an den ur- 
spriinglichen Kern ansetzen. Dagegen balte man etwa jenes 
konfuse Gemisch von Erzahlungen imd dogmatiflchen Ex- 
kursen, welches sich das „der Schule der edlen Mahasanghikas 
gehorige, einen Teil des Vinaya Pitaka bildende Mahavastu" 
nennt^): wer zu unterscheiden weifi, kann uber das Wesen 
dieses Unterschieds nicht im unklaren sein. Dafi die formelle 
und inhaltUche Einfachheit — oder in manchen Beziehungen 
wenigstens die vergleichsweise Einfachheit — der Pali- 
texte etwas Sekundares, unter dem EinfluB j lingerer Ge- 
schmacksrichtungen aus einem kompUzierteren Typus nach- 
traglich Hergestelltes sei, ist durch nichts wahrscheinlich zu 
machen*). Vielmehr wiirden wir umgekehrt, wenn wir die 
Palitexte nicht besafien, doch aus den Spuren, die sich in den 
nordbuddhistischen Werken erhalten haben, eben einen 
Typus wie den in der Palirezension jetzt vorliegenden als den 
Ausgangspunkt dieser geistlichen Literatur mit Sicherheit 
rekonstruieren konnen. Denn auf Schritt und Tritt zeigen sich 



^) Mahivastu voL I, p. 2, 13. Wie diinn der Faden ist, weloher 
das Mah&vastu sohliefilioh doch mit dem Vinaya im alien und wahien 
Sinn dieses Wortes verkniipft, glanbe ioh ZDMG. 62, 645, Anm. 1 und 
Naohr. der G5tt. Ges. d. Wiss. 1912, 152 f. gezeigi zu haben. 

') VgL dagegen die Erbrtemngen Senarts — auf dessen Siellung 
zu den die buddhistisohen Traditionen betreffenden Fragen ich weiter- 
hin zurUokkomme (s. unten S. 90 f.) — in seinem Essai sur la l^gende 
du Buddha, 2. Aufl., S. XXV f. £r sagt u. a.: „Si les traditions du 
canon p&li 6taient invariablement vraisemblables, leurs pretentions 
historiques pouiraient nous impressioner'*. So weit aber, die P&li- 
tradition einfach fur Geschiohte zu nehmen, geht niemand. Dafi Le* 
gendarisohes darin vorhanden ist, wideispricht nicht dem Fakium, 
dafi dies Legendarisohe hier auf &lterer Stufe steht, und dafi das Ge- 
schiohtliche in groBerer Reinheit vorliegt, als bei den nordliohen 
Buddhisten. 
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zwischen oder hinter den in den jiingeren Stilarten abgefafiten 
Partien, die das 6tos jener Werke ausmachen, als ein von 
diesen Nengestaltungen sich deutlich abhebender Untergrund, 
oft in gioQer Ausdehnung, Reste und Spuren eines anderen 
Stils, welche eben den fiir uns durch den Palikanon tatsachlicb 
reprasentierten Typus aufweisen und oft mit umfangreichen 
Abschnitten dieses Eanon geradezu identisch sind^). 

Nacb dem Gesagten kann vor allem nur die Priifung der 
Palitradition zur Entscheidung der Frage fiihren, der wir uns 
jetzt zuzuwenden haben: ob und inwieweit uns von Buddha 
und seinem Leben geschichtliche Kunde erhalten, wie weit 
die Wirklichkeit hier durch Dichtung und Mythus zugedeckt 
ist. Mit glanzendem Scharf sinn hat S e n a r t*) die Ansicht 



^) Fiir den Lalita Vistara wird das hier Gesagte duroh meine Aus- 
fiilirungen in den Verhandiungen des liinften Intern. Or. Kongresses II, 
2, S. 113 ff. veranjBohaulicht Fiir Mah&vastu, Divya Avad&na, Ava- 
d&nasataka verweise ich auf meine obcn S. 84 Anm. 1 angefuhrten 
Aufs&tze in den Xachr. der Gott. Gee. der Wissenschaften. Beispiels- 
weise beobachte man, wie im Divya Avadana Kap. 17 auf den Stamm 
eines im alten Stil gehaltenen Sutra — dieses ist dem Mah&parinibb&na 
Sutta der P&litradition eng verwandt — eine modeme Erz&hlung auf- 
gepfropft ist. Oder man sehe, wie dort im Zusammenhang einer mo- 
demen Geschichte, in welcher die Konige Vindusara und Asoka auf- 
treten, ein Monch erscheint, der .,ein Sutra rezitiert" (p. 376), und wie 
nun der Text dieses Si^tra, von seiner Umgebung sich auf das scharfste 
abhebcnd, genau die Diktion der Palitexte reprasentiert. Ich muB 
mich an dieser Stelle auf diese kurzen Hindeutungen beschranken, 
neben denen ich auf W i n d i s c h, „M&ra und Buddha" S. 1. 2 verweise. 
In meinem Aufsatz ZDMG. 52, 667-673 habe ich zu veranschaulichen 
versucht, wie eine ohne jede Riioksicht auf die P&liliteratur vorgenom- 
mene Analyse nordbuddhistischer Texte — des Lalita Vistara oder 
des Mah&vastu — vielfach in dem Chaos, welches diese auf den ersten 
Blick darbieten, einen Kern wichtigster Glaubensvorstellungen und 
Erz&hlungen mit voller Bestimmtheit von umhiillenden Ausschmiik- 
kungen zu unterscheiden erlaubt: dieser Kern aber erweist sich als 
genau identisch mit dem im P41ikanon ohne weiteres, rein und un- 
gemischt, zutage liegenden Gehalt. 

') In -der S. 89, Anm. 2 angefuhrten Schrift, deren zweite Auflage 
(dieee ist im folgenden zitiert) ubrigens, ebenso wie der geistvoUe Auf> 
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vertreten, daQ alien Hauptpartien der traditionellen Erzahlung 
von Buddba nicht die Erinnerung an irdiscb-menscbliche Er- 
eignisse, sondern der uralte Naturmythus von der leuchtenden 
Lauf bahn des Sonnenberos zugmnde liege. Haben wir die weit- 
gebende Resignation, welche derartige Auffassungen unserem 
Veiiangen nacb geschicbtlicber Wirklicbkeit auferlegen wiirden, 
als berecbtigt anzuerkennen? 

Die Texte des beiligen Palikanon zeigen uns nun zuvor- 
derst, daQ in der Buddbistengemeinde von Anfang an, so weit 
wir die AuBerungen ibres religiosen Bewnfitseins zuriick- 
verfolgen konnen, die Uberzeugung f estgestanden bat, daB der 
Zugang zum seligmacbenden Erkennen und beiligen Leben 
den Glaubigen durcb das Wort eines Lebrers und Stifters der 
Gemeinde erofTnet ist, den man als den Erbabenen (bbagava) 
oder als den Erkennenden, den Erwacbten (buddba) bezeicbnet. 
Wer in die geistlicbe Briiderscbaft einzutreten begebrt, spricbt 
dreimal die Worte : „Icb nebme meine Zuflucbt b e i m 
Buddba; icb nebme meine Zuflucbt bei der Lebre; icb 
nebme meine Zuflucbt bei der Gemeinde." Bei der balb- 
monatlicben Beicbtfeier, deren Liturgie den alleraltesten 
Denkmalern des buddbistiscben Gemeindelebens zugebort, 
crmabnt der Moncb, welcber die Feier leitet, die anwesenden 
Briider, keine Siinde, die sie begangen, zu verscbweigen, denn 
Verscbweigen ist Liigen, „wi8sentlicbe Liige aber, ibr Briider, 
ist ein Hindernis geistlicben Lebens : also bat derErbabene 
gesagt." Und dieselbe Beicbtliturgie cbarakterisiert Moncbe, 
die sicb zu Irrlebren bekennen, dadurcb, daB sie ibnen die 
Worte in den Mund legt: „Also verstebe icb die Lebre, die der 
Erbabene verkiindet bat," usw. Uberall wird als Quelle 
der Wabrbeit imd des beiligen Lebens nicbt eine unpersonlicbe 
Offenbarung, aucb nicbt das eigene Denken, sondem die Per- 



satz desselben Forschers ^Ortgines bouddhiques" (1907), in mancher 
Hinsioht die Skepsis der ersten Auflage nioht unwesentlich mildert. 
— Einen anderen Weg als Senart geht Kern, der in seiner „Ge- 
schiedenis van het Buddhisme in Indie'* die Erz&h- 
Inngen der Buddhalegende auf astronomische Verhaltnisse deutet. 
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son, das Wort des Meisters, des Erhabenen, des Buddha. an^ 
erkannt. 

Und diesen Meister betrachtet man nicht als einen Weisen 
jener Vorzeit, bei deren Bemessung die indische Phantasie 
so gem mit den ungeheuersten Zeitraumen zu spielen pfiegt, 
sondem man weiB von ihm als von einem Menschen, der in 
nicht femer Vergangenheit gelebt hat. Von seinem Tode bis 
ztim Konzii der siebeiihundert Altesten zu Vesali (um 380 vor 
Christus) rechnet man ein Jahrhundert, und es scheint mir aus- 
gemacht, dafi die grofie Hauptmasse der heiligen Texte, in 
welchen von Anfang bis zu Ende seine Person und seine Lehre 
im Mittelpunkt steht, in denen von seinem Leben und Tode 
erzahlt wird, noch vor dieser Gemeindeversammlung verfafit 
worden ist; die altesten Bestandteile dieser Texte, wie das 
eben erwahnte Beichtformular, gehoren sogar aller Wahr- 
scheinlichkeit nach eher dem Anfang als dem Ende dieses 
ersten Jahrhunderts nach Buddhas Tode an. Die Zeit also, 
welche die zu vemehmenden Zeugen von den Ereignissen 
trennt, iiber die sie auszusagen behaupten, ist kurz genug; 
sie ist nicht viel langer, vielleicht iiberhaupt nicht langer, 
als die Zwischenzeit zwischen dem Tode Jesu und der Ab- 
fassung imserer Evangelien. Ist es glaublich, dafi wahrend 
eines solchen Zeitraums in der Gemeinde Buddhas die echte 
Erinnerung an sein Leben durch das auf seine Person iiber- 
tragene Sagengedicht vom Sonnenhelden mehr oder minder 
verdrangt werden konnte? Verdrangt unter einer Genossen- 
schaft von Asketen, in deren Ideenkreise, nach dem Zeugnis 
der Literatur, die sie uns hinterlassen haben, eher alles andere 
lebendige Geltung hatte, als jene Naturmythen? 

Oder sehen die Umgebungen, in welche die heiligen Texte 
die Person Buddhas hineinstellen, irgend nach einer Welt 
mythischer Dichtungen aus? Die Palibiicher — diesem Ein- 
druck wird sich ein vorurteilsfreier Leser schwerlich ent- 
ziehen konnen — geben eine sehr konkrete Vorstellung von 
dem Treiben der geistlichen Kreise Indiens in der Periode, 
in welche Buddha hineingehort; wir erfahren die anschaulich- 
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sten Details von den heiligen Mannem, die bald fiir sich allein, 
bald zu Gemeinden zasammengeschait, mit und ohne Organi- 
sation, die einen tiefer, die anderen flacher dem Volke Heil 
und Erlosung verkiindeten. Und inmitten dieser duichaus 
den Stempel iidischer Realitat tragenden Schilderungen er- 
scheinen speziell eine oder zwei Figuren, bei denen wir liber 
ausnahmsweise giinstige Mittel verfiigen, um iiber ihre Ge- 
schichtlichkeit oder Ungeschichtlichkeit urteilen zu konnen. 
Ala Zeitgenossen Buddhas werden stehend sechs grofie Lehrer 
genannt, fiir die Buddhisten natiirlich gefahrliclie Irrlehrer, 
die Haupter von sechs andersglaubigen Sekten. Einen von 
ihnen, den N&taputta, finden wir, nach B ii h 1 e r s und 
J a c o b i s schoner Entdeckung, in den Texten der noch heute 
in Indien zablreich vertretenen Jainasekte als den Begriinder 
und Heiland dieser Sekte wieder; er nimmt bei ihr eine Stel- 
lung ein genau derjenigen analog, die von den Buddhisten 
Buddha beigelegt wird. Fiir diesen Nataputta also und seine 
Gemeinde besitzen wir zwei Reihen von Zeugnissen, die seiner 
eigenen Anhanger, fiir welche er der Heilige, der Erleuchtete, 
der tJberwinder ( Jina), der Buddha ist — auch diesen letzten 
Ausdruck brauchen die Texte der Jainas — , und anderseits 
die Angaben der Buddhisten, die ihn als irrlehrerisches Asketen- 
haupt betrachten. Abgesehen nun von kleinen Ungenauig- 
keiten oder Entstellungen auf seiten der buddhistischen Be- 
richte, wie man sie nicht anders erwarten kann, bestatigen 
hier die Traditionen der Jainas und der Buddhisten einander 
in der schlagendsten Weise^). So in bezug auf eine Beihe von 
Punkten der jainistischen Dogmatik; so in betreff der Nackt- 
heit der Jainamonche; so in der Notiz, daQ Nataputta in der 



^) Dies hat eingehend B ii h 1 e r gezeigt (Ahnanaoh der Kais. 
Akademie der Wiflsensch., Wien 1887, S. 246 ft.), dem ich mich hier nur 
darohaus anschheBen kann; vgL auoh J a o o b i. Sacred Books XXII, 
p. XVI fg. ; XLV, p. XV f . Zu den kleinen Inkorrektheiten der buddhi- 
stisohen Angaben, beispielsweise in bezng auf das brahmanische Gotra- 
Ck)gnomen des N&taputta, veigleiohe man etwa die Fehler in der Auf- 
zfthlung der vedischen Sftnger bei den Buddhisten (Mah&vagga VI, 35, 2). 
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Stadt Vesali eine Btarke Anhangerschaft besessen habe. Be- 
senders bemerkenswert ist, da£ zufallig sowohl die Buddhisten 
\^ie die Jainas den Ort namhaft machen, an welchem Nata- 
putta gestorben ist; beide nennen die Stadt Pava. 

Es lafit sich hinzufiigen, da£ noch iiber einen anderen 
der erwahnten sechs Lehrer, den Makkhali Gosala, 
die buddhistische wie die jainistische Tradition zwei vonein- 
ander durchaus unabhangige Reihen von Notizen erhaiten 
haben^), deren Zusammentreffen in den wesentlichsten Punkten 
aucb bier wieder an der Glaubwiirdigkeit dieser Uberliefe- 
rungsmassen keinen Zweif el lafit. 

Seiche Ubereinstimmung der Zeugnisse iiber Personen 
und Umstande macht uns fiihlbar, dafi wir uns bier auf dem 
festen Boden historischer Realitat bewegen. Es ist evident, 
dafi Buddha ein Monchshaupt war von eben dem Typus, 
welchem auch Nataputta, welchem Gosala angehorte, dafi er 
in der Tracht und mit allem, was die aufiere Erscheinung 
eines Asketen ausmachte, von Stadt zu Stadt zog, lehrte und 
einen Kreis von Jiingem um sich sammelte, denen er ihre 
Ordnungen gab, wie die Brahmanen und die anderen Monchs- 
genossenschaften die ihren batten. 

So viel wenigstens diirfen wir auch im allerungiinstigsten 
Fall als unser sicheres Wissen, so sicher wie ein Wissen von 
derartigen Dingen iiberhaupt sein kann, in Anspruch nehmen. 

Aber ist hiemit das Erreichbare erschopft? Sind inmitten 
der Sagenmasse, welche die Uberlieferung bietet, nicht noch 
weitere, bestimmtere Ziige von geschichtlicher Realitat auf- 
findbar, die zu jenem ersten Umrifi hinzukommen ihn zu be- 
leben? 



^) Man sehe iiber Makkhali Goeala Hoernles Exkurse in seiner 
Aufigabe des Uv&sagadas&o; denselben. Proceedings of the Asiatic 
Society of Bengal 1898, 41, sowie seinen Artikel ^Ajivikas" in der Encycl. 
of Religion and Ethics; Leumann, Wiener Zeitschr. f. d. Kunde 
d. MorgenL III, 328 ff.; O. Sohrader, Stand der ind Philosophic 
zur Zeit Mahaviras und Buddhas 12. 34 f. ; B h y s D a v i d s, Dialogues 
of the Buddha I, 71, Anm. 1. — Uber Gos&las Beziehungen zu N&ta- 
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Wir miissen, um diese Frage beantworten zu konnen, 
zunachst das Aussehen dieser Cberlieferung naher betrachten. 

Als Hauptsatz ist hier voranzustellen: eine Biographic 
Buddhas aus alter Zeit, aus der Zeit der heiligen Palitexte, 
ist nicht erhalten und hat es, wie wir mit Sicherheit sagen 
konnen, nicht gegeben^). Der Begriff der Biographic war an 
sich dem BewuStsein jener Zeit fremd. Das Leben eines Men- 
schen als einheitlichen Vorwurf der literarischen Behandlung 
zu erfassen, dieser Gedanke, so natlirlich er u n s erscheint 
war in jener Zeit noch nicht gedacht worden. 

Es kam dazu, daB damals das Interesse am Leben des 
Meisters durchaus hinter dem auf seine Lehre gerichteten 
zurdcktrat. Ist es doch in den Kreisen der sokratischen Schule 
und, wie es scheint, in denen der altchristlichen Gemeinde 
nicht anders ergangen. Ehe man das Leben Jesu in der Weise 
unserer Evangelien aufzeichnete, war, wie man anzunehmen 
pflegt, in den jungen Gemeinden eine Sammlung von Reden 
und Ausspriichen Jesu (Xdyta xoptaxdi) verbreitet; dieser 
Sammlung war von eigentlich erzahlendem Stoff eben nur 
so viel beigefiigt, wie notig war, um die Veranlassung, die 
aufieren Umstande, unter denen die einzelnen Reden gehalten 
worden, mitzuteilen. Auf historischen Pragmatismus oder auf 
chronologische Treue machte diese Sammlung von Reden 
Jesu keinen Anspruch. Ahnlich die sokratischen Denkwiirdig- 
keiten des Xenophon. Die Art und Weise des sokratischen 
Wirkens wird hier an einer reichen Fiille einzelner Gesprache 
des Sokrates veranschaulicht. Das Leben des Sokrates 
aber hat uns weder Xenophon noch irgendeiner der alten 
Sokratiker mitgeteilt. Was soUte sie auch dazu bewegen? 
Die Gestalt des Sokrates war den Sokratikem merkwiirdig 
durch die Worte der Weisheit, die von den Lippen des groBen 

putta vgl. beeonders J a c o b i. Sacred Books XLV, p. XXIX f . und 
Hoernle a. a. 0. 

M Was Pischel (Leben und Lehre des Buddha*, 69) uber „eine 
alte Lebensbeschreibung des Buddha in Versen" sagt, ist zweifellos 
unzutreffend. 
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Sonderbaren gekommen sind, nicht duich ihre armlichen 
aiiBeren Lebensschicksale. 

Die Entwicklung der tJberlieferungen von Buddha ent- 
spricht diesen Gegenbildem so genau wie moglicb. Friih hat 
man angefangen, die Reden, die der grofie Lehrer gehalten, 
oder wenigstens Reden in der Art und Weise, w i e er sie ge- 
halten, zu fizieren und in der Gemeinde zu iiberliefem. W o 
und z u w e m er jedes Wort gesagt hatte oder gesagt haben 
soUte, unterlieS man nicht zu bemerken; das gehorte dazu 
die Situation konkret zu fixieren und dadurch gewissermafien 
die Authentizitat der betreffenden Worte Buddhas zu ver- 
biirgen. Wann Buddha aber so oder so geredet, danach 
fragte man nicht. Die Erzahlungen heben an: Zu einer Zeit — 
oder: Zu dieser Zeit verweilte der erhabene Buddha an dem 
und dem Orte. Fiir das Wann der Dinge hat man iiberhaupt 
in Indien nie ein rechtes Organ gehabt. Und voUends im Leben 
eines Asketen wie Buddha verflofi ein Jahr nach dem anderen 
so vollkommen gleichmafiig, dafi es der Gemeinde als sehr 
iiberfliissig erscheinen muSte, zu fragen: wann ist dies und 
das geschehen, dies und das Wort gesprochen worden? — falls, 
man iiberhaupt an die Moglichkeit einer solchen Frage ge- 
dacht hat^). 

Gewisse Ereignisse aus dem Laule seines Wanderlebens, 
Begegnungen mit diesem und jenem anderen Lehrer, mit 
diesem imd jenem weltlichen Gewalthaber waren verbunden 
oder verbanden sich mit der Erinnerung an die eine imd die 
andere wirkliche oder erfimdene Rede; vor allem die An- 
fangsstadien seiner offentlichen Laufbahn, die Bekehrung 



1) Spater hat man iibrigenfl dieee Frage in der Tat aulgeworfen 
und war dann auoh selbBtverst&ndlioh keinen Augenblick in Verl^en- 
heit sie zu beantworten. Es entstanden die grofien Listen, in denen 
gesagt wurde, was Buddha im 6., 7.» 8. usw. Jahie seiner Buddhaschaft 
geredet und getan hat (siehe z. B. Bigandet, life of Gaudama, p. 160 ff.). 
Die fast voUst&ndige Wertlosigkeit dieser sp&t entstandenen Listen liegt, 
wenn man das Schweigen der heiligen Texte liber chronologisGhe Dinge 
bedenkt, auf der Hand. 
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seiner ersten Jiinger, und dann wieder das Ende, seine Ab- 
schiedsreden von den Seinen und sein Tod standen erklar* 
licherweise im Yordergrunde dieser Erinnerungen. So hatte 
man biographische Fragmente, aber eine Biographie ist erst 
in viel spaterer Zeit aus ihnen geformt worden. 

Verhaltnismafiig sparlich finden sich in den altsren Quellen 
Nachrichten vom Jugendleben Buddhas, von der Zeit vor 
dem B^nn seiner Lehrwirksamkeit oder, um mit denlndem 
zu reden, der Zeit vor Erlangung der Buddhaschaft, als er 
das erlosende Wissen, das ihn zum Lehrer der Gotter- und 
Menschenwelt machte, noch nicht besafi, sondem suchte. 
Immerhin fehlen Erzahlungen auch aus diesen Zeiten — 
gleichviel ob geschichtlichen oder legendarischen Inhalts — 
nicht ganz. So drei poetische Abschnitte in der alten Dichtungs- 
sammlung Suttanip&ta: vom Besuch des weisen Asita beim 
Buddhakinde, dessen kiinftige Herrlichkeit er prophezeit, 
sodann vom Fortziehen des Jiinglings aus der Heimat und 
seiner Begegnung mit dem Konig des Magadhalandes, endlich 
eine Versuchungsgeschichte^). Dafi wir doch im ganzen von 
diesen friiheren Zeiten wenig horen, ist erklarlich. Das Inter- 
esse der Gemeinde haftete nicht so sehr an der irdischen Per- 
son des Eindes und Jiinglings aus dem Hause der Sakya, als 
an der Person des „erhabenen, heiligen, universalen Buddha''. 
Man wollte wissen, was er geredet von dem Zeitpunkt an, 
wo er zum Buddha geworden war; dahinter trat jedes andere 
Interesse, selbst das Interesse an seinem Eampf um die Buddha- 
schaft zuriick*). Erst spatere Jahrhunderte, die in ganz an- 

^) Ich verweise fiir dieee drei Eiz&hlungen auf meine Sohrift „Au8 
dem alten Indian** 46 ff. 

*) Ubrigens liegt auoh in der &a0eren Form der S^tra- und Vinaya- 
texte ein Moment, welchee das Zuriioktreten der Erz&hlungen aus 
Buddhas Jugend wesentlioh mit bedingt. Da es sioh in diesen Tezten 
— mit geringftigigen Ausnahmen — nioht um beliebige, in frei gew&hlter 
Form gegebene MitteUuugen, sondem jedesmal um eine Lehnede 
Buddhas oder um eine von Buddha ftkr seine Jlinger erlassene Ver- 
ordnung handelt> komiten fur die einleitende Erz&Uung t^ber die Ver- 
anlassung zu der betreffenden AuBerung Buddhas nur Erlebnisse aus 
Oldenberg, Buddha. 6. Aafl. 7 
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derem Mafistabe als die alte Zeit die Geschichte Buddha^ 
mit Wundem iiber Wunder ausgestattet haben, wandten sich 
mit besonderer Vorliebe dazu, die Gestalt des gebenedeiten 
Kindes mit den auBschweif endsten Schopf ungen einer schranken- 
losen Phantasie zu umgeben. 

DaB auch die altere, in den heiligen Palitexten enthaltene 
t)berlieferung von sagenhaften Elementen nicht frei ist, liegt 
achon in dem bisher Gesagten und verstebt sich in der Tat 
von selbst. 

Eine Hauptgruppe dieser Elemente beruht auf dem natur- 
lichen Bediirfnis des glaubigen Bewufitseins, das irdische £r- 
scheinen des Welterlosers auch auSerlich als ein Ereignis von 
unveigleichlichem Gewicht gekennzeichnet zu sehen. Fiir 
den Inder, der bei den kleinsten Yorfallen des eigenen tag- 
lichen Lebens gewohnt war und ist, alien begleitenden Zeichen 
die groBte Aufmerksamkeit zuzuwenden, ware es eine un- 
mogliche Vorstellung gewesen, daB nicht schon die Emp- 
fangnis des erhabenen, heiligen, universalen Buddha von den 
gewaltigsten Zeichen und Wundem hatte angekiindigt, gleich- 
sam vom ganzen Universum hatte mitgefeiert sein soUen. 
Ein unermeBlicher Lichtglanz dringt durch das All; die Welten 
erbeben; die vier Gottheiten, welche die vier Himmelsgegenden 
in ihrer Obhut halten, kommen herbei, um iiber der schwangeren 
Mutter zu wachen. Ebenso ist die Geburt von Wundern be- 
gleitet^). Die Brahmanen besaBen Aufzahlungen der korper- 
lichen Zeichen, die dem Menschen Gliick und Ungliick be- 
deuten; das Buddhakind muB selbstverstandlich alle heil- 
verkiindenden Zeichen in hochster VoUendung an sich tragen, 

seiner Buddhalaufbahn verwandt werden; seine Jugendzeit also konnte 
nur in gelegentliohen Anspielungen beriihrt werden oder so, daB ihm 
selbst Mitteilungen Uber sie in den Mund gelegt wurden. 

^) DaB derartige Wunder von Buddhas Empfangnis und Geburt 
schon in den kanonischen P&litexten erz&hlt werden, gibt R. Chal- 
mers (JBAS. 1894, 386, vgL 1895, 751 f.) als eine neue Entdeckung 
„whioh destroys certain views generally entertained by scholars''. Doch 
VgL die ^nst^ Auflage dieses Buchs S. 423. Jetzt ist f lir den G^enstand 
auf W i n d i 8 h, Buddhas Geburt (1908), zu verweisen. 
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in derselben Vollendung, wie ein weltbeherrschender Monarch. 
Die Zeichendeuter sagen : ,,wenn ei ein weltliches Leben wahlt, 
wild er zum Weltbeherrscher; entsagt er der Welt, wird er zum 
Buddha." 

Wir brauchen die legendarischen Ziige dieser Art nicht 
zn haufen; ihr Charakter kann kaum mifiverstanden werden. 
Wie es sich fiir das Bewufitsein der Christengemeinde von 
selbst verstand, dafi alle Macht und Herrlichkeit, welche 
die Propheten des Alten Testaments besessen, in erhohtem 
Glanze der Person Jesu beigewohnt haben muSte, so legten 
die Buddhisten alle Wunder und Yollkommenheiten, die nach 
indischer Vorstellung den gewaltigsten Helden und Weisen 
zukommen, dem Stifter ihrer Gemeinde bei. Unter den Grund- 
lagen aber, auf denen die indischen Anschauungen iiber die 
Eigenschaften eines allgewaltigen Helden und Weltiiber- 
winders beruhen, fehlt selbstverstandlich nicht der alte, in 
seiner urspriinglichen Bedeutung langst unverstandlich ge- 
wordene Naturmjthus; und so kann es nicht iiberraschen, 
wenn mancher der Ziige, die im Kreise der Glaubigen zur 
Verherrlichung Buddhas erzahlt wurden, zuletzt, durch manche 
Vermittlung hindurch, in der Tat mit dem zusammenhangt, 
was lange zuyor unter den Hirten und Bauem der vedischen 
Zeit, ja vielleicht in fernen Jahrhunderten oder Jahrtausenden 
vor der vedischen Zeit von den gottlichen Helden der Natur- 
mythen, den strahlenden Vorbildem alles irdischen Helden- 
tums gesungen und gesagt worden war. Hier treffen wir auf 
ein wichtiges Element des Richtigen, welches der Theorie 
Senarts vom solarischen Buddhaheros nicht abgesprochen 
werden darf^). 



^) In dem eben Gesagten liegt, wie ioh mich zu dem von Senart 
(in der oben S. 89 Anm. 2 angefuhrten Schrift, S. XXVIII f.) an- 
gewandten Schlufiverfahren stelle: e i n Zug der Legende, der in irgend 
einer Quelle eischeint, beweise auoh fiir das Dasein aller ubrigen, denn 
alle h&ngen zusammen, indem sie eine Einheit bilden, die Srlter ist als 
der Buddhismus. Ich meine, dafi die von S. mit dem ihm eigenen 
bewundemswert reichen Wissen gesammelten Materialien una kaum 
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Bei einer zweiten Gruppe legendarischer Ziige kanh es 
zum Teil schon zweifelhaft sein, ob wir in ihnen nicht ge- 
8chichtliche Erinnerung besitzen. Floasen die bisher erwahnten 
Elemente der Tradition aus dem allgemeinen Glauben an 
Buddhas atliiberragende MacUt und Herrlichkeit, 8o wurzeln 
die bei weitem hervortretenderen Ziige, von denen ich jetzt 
spreche, teils in den speziellen theologischen Pradikaten, 
welche die buddhistische Spekulation dem Heiligen, Erkennen- 
den, Eriosten beilegte, teils in den auSeren Vorkommnissen, 
die im Leben der indischen Asketen gang und gabe waren 
und mithin nach einem Schlufi, wie er jeder Legende so natiir- 
lichi ist, auch im Leben Buddhas, des idealen Asketen, nicht 
gefehlt haben diirfen. 

Was den Buddha zum Buddha macht, ist, wie der Name 
sagt, sein Erkennen. Dies Erkennen besitzt er nicht, wie etwa 
Christus, vermoge einer alles Menschliche iiberragenden 
metaphysischen Hoheit seines Wesens, sondern er hat es er- 
worben, bestimmter ausgedriickt, erkampft. Der Buddha 
ist zugleich der Jina, d. h. der tJberwinder. Der Geschichte 
des Buddha mufi deshalb die Geschichte des Eampfes um die 
Buddhaschaft vorangehen. 

Zum Eampf gehort ein Feind, zum Sieger ein Besiegter. 
Dem Bezwinger von Leiden und Tod muS der Fiirst des Todes 
gegeniiberstehen. Wir sahen, wie sich fiir das indische Bewufit- 
sein die Identifikation zwischen dem Reich des Todes und dem 
Reich dieser Welt vollzogen hat; wir erinnern uns an die RoUe, 
die der Todesgott in der vedischen Dichtung von Naciketas 
spielt: langes Leben und alle FUUe der Lust verheiUt der Gott 
dem Jiingling, damit er auf das Erkennen verzichte. So tritt 
auch dem nach der Buddhaschaft ringenden Asketen Mara 
der Tod entgegen, der Herr aller Weltlust, die ja nichts ist, 

von etwas anderem liberzeugen kdnnen ab davon, dafi die buddhistisohe 
Legende an vielen Stellen immer aus denselben Vonftten der alten 
popolaren Vorstellungen schopft: wo es dann voilkommen natUrlich 
ist, da6 die Ziige, welche bei den Buddhisten zus«^mmen auftreten, 
schon in alter Affinit&t zueinander stehen. 
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als der vefhiillte Tod. Auf Schiitt und Tfitt folgt Mara'seihem 
Feinde und wartet des Aiigenblicks der Schwache, um sich 
seiner Seele zn bemeistem. Es kommt kein solcher Augen- 
blick. Duich mancherlei MiSlingen, durch schwere innere 
Kampfe hindurch bleibt Buddha feat. 

Als er im Begrifi ist, die erlosende Erkenntnis, der all sein 
Ringen gilt, zu ergreifen, tritt Mara zu ihm, um ihn mit ver- 
suchenden Worten vom Wege des Heils abzulenken. Ver- 
geblich. Buddha erlangt das seligmachende Wissen und die 
hochste Heiligkeit. 

Ich wahle die Erzahlung von diesem entseheidendeii Er- 
eignis, um an ihr den Gegensatz der Senartschen und meiner 
eigenen Auffassung vom Wesen dieser Legenden zu veran- 
schaulichen. 

Was ist fiir die Vorstellung der alten Gemeinde an dem 
betreffenden Vorgang das Wesentliche? Durchaus nur dies, 
daB Buddha, unter einem Baume sitzend^), durch eine Reihe 
ekstatischer Zustande hindurchgehend, in den drei Nacht- 
wachen einer Nacht das dreifache heilige Wissen erlangt, dafi 
seine Seele sich von aller Unreinheit befreit und ihm die Er- 
losung samt der Erkenntnis von seiner Erlosung zuteil wird^). 
Diese rein theologischen Elemente der Erzahlimg iiberwiegen 
in alter Zeit an Wichtigkeit den Kampf gegen Mara bei weitem; 



m » 



^) An den meisten Stellen wird der Baum iibrigens nioht ausdriick- 
lich erw&hnt. Im Ariyapariyesanasutta (s. n&chste Amnerkung) ist 
ganz allgemein die Rede davon, daB Buddha bei Umvela eine liebliche 
StUtte gefunden habe, ein anmutiges Geholz und einen schonen Flufi; 
dort habe er sich niederg^setzt und die Erlosung erlangt. 

') Man vergleiche Vinaya Pitaka vol. Ill, p. 4f. und mehrere 
Suttas des Majjhima Nikaya, so das Bhayabheravasutta (Nr. 4), das 
Dvedhavitakkas. (Nr. 19), das Ariyapariyesanasutta (Nr. 26), das Maha- 
saccakasutta (Nr. 36) u. a. m., s. auch Buddhavamsa II, 63—65: dazu 
f emer die analogen Erz&hlungen iiber die Erlangung der Erlosung durch 
Jilnger und J^erinnen, wie Therag&th& 626 ff., Theiig&th& 172 ff. 
Auoh das nordbuddhistische Mah&vastu erzahlt an einer Stelle (voL II, 
p. 131 — 133, vgL ZDMG. 52, 667; an anderen Stellen allerdings anders) 
die Erlangung der Buddhaschaft ohne den Kampf gegen M&nu 
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wo iu den heiligen Palitexten die Erlangung der Buddhaschaft 
erzahlt wird, ist nirgends oder fast nirgends von Mara die Rede. 

Soviel ich sehe, kann es sich nur urn e i n e Ausnahme 
handeln. In einem Gedicht des Suttanipata^) wird erzahlt, 
wie Mara mit verfuhrerischem Wort den nach der Erlosung 
Strebenden — noch hat er diese nicht erlangt*) — zum welt- 
lichen Leben zuriickzufiihren sucht. Aber jener wankt nicht: 
,Jch gehe aus zum Kampf gegen Mara und sein Heer; er soil 
mich nicht von meiner Stelle weichen machen. Sein Heer, 
dem die ganze Welt samt den Gottem nicht obsiegen kann, 
vemichte ich." Und Mara sieht, daU kein Angriff die Felsen- 
festigkeit seines Gegners erschiittern kann; unwillig macht 
er sich davon. Ich erwahne hier noch einen anderen Text*), 
in welchem Mara, n a c h d e m Buddha die Buddhaschaft 
erlangt hat, ihn unter dem Ajapalabaum^) versucht; hier wird 
auch von Versucherinnen erzahlt, die, als der Versucher selbst 
schon alles verloren gegeben hat, den Kampf von neuem auf- 
nehmen: die Tochter Maras, mit Namen Begier, Unruhe, 
Verlaiigen. Buddha bleibt unentwegt in seiner seligen Ruhe. 

Dies die schmucklosen Yorstellungen der alten Gemeinde. 
Die einfachen Gedanken, aus denen sie sich herausgebildet 
haben, liegen, scheint es, klar zutage. Konnen sie uns ver- 
dunkelt werden durch das Zaubermarchen, in welches der 
groteske Geschmack spaterer Zeiten die alte Erzahlung ver- 
wandelt hat^)? Buddha setzt sich unter dem Baum der Er- 



1) Nr. 28, vgl. Lalita Viatara p. 327—329, Windisch, Mara 
und Buddha 1 ft. 

') Das zeigt der Eingang des Gedichts deutlich, und es wird durch 
die Redaktion des Lalita Vistara best&tigt. Wenn dann trotzdem von 
dem Buddha oder Sambuddha die Rede ist, kann dies nur ungenaue 
Ausdruoksweise sein. 

») Samyutta Nik&ya vol. I, p. 123 f., Windisch 116 f. 

*) Dieser ist von dem Baum, unter dem Buddha die Erlosung 
gewonnen hat, verschieden. 

^) Unter den Quellen fiiir diese jiingere, den heiligen P&Utexten 
fremde Form der Legende nenne ich den Kommentar des Jataka 
(I, p. 69 £P.) und den Lalita Vistara (Kap. 19 ff.). 
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kenntnis nieder mit dem festen EntschluB, nicht aufzustehen, 
bis er die erlosende Erkenntnis emingen. Da naht Mara 
mit seinen Heerscharen; die Damonenmassen dringen mit 
feurigen Waffen, imter dem Wirbel von Orkanen, Finster- 
niflsen, niederstromenden Wasserfluten auf Buddha ein, ihn 
vom Baume zu vertreiben^). Buddha halt imbewegt stand. 
Endlich fliehen die Damonen. 

Die mjthologisierende Auffassung Senarts^) erkennt in 
der Erzahlung von diesem Eampf den Mythus von der Ge- 
witterschlacht. Ist es uns moglich, uns iiberzeugen zu lassen? 
Priifen wir die Deutung, welche jene Betrachtimgsweise fur 
einige Ziige der Legende aufstellt. 

Der Baum, unter dem Buddha sitzt. Mara will ihn von dem 
Baum verdrangen. Der Damon spricht: der Sitz gehort nicht 
dir, er gehort mir. 

Also, schliefit Senart, das wahre Objekt des Kampf es 
ist der Baum. Er gehort Mara; Buddha hat ihn in Besitz 
genommen. Ihm die Erlosung streitig machen und den Baum 
ihm streitig machen, ist dasselbe. Wie kommt der Baum zu 
dieser Wichtigkeit? Welches Band kniipft an den Besitz des 
Baumes den Besitz des erlosenden Wissens, auf welches 
Buddhas Trachten gerichtet ist? 

Der Veda weiU von dem Himmelsbaum, den der Blitz 
zerschlagt; die Mythologie der Finnen kennt die himmlische 
Eiche, welche der Sonnenzwerg umsturzt. Yama, der Todes- 
gott des Veda, sitzt trinkend mit den Scharen der Seligen 
unter einem schon belaubten Baum, wie in der nordischen 
Sage Hels Sitz an der Wurzel der Esche Yggdrasill ist. 

Der Baum ist der Wolkenbaum; in der Wolke ist das 
himmUsche NaB gefangen und wird vom finsteren Damon be- 



^) Ist ein erster Ansatz zu dieeer Form der Erz&Uung Digha 
Nik. II, p. 262 zu finden? Allerdings handelt es sioh da urn einen 
anderen Zeitpunkt als den der Erlangung der Buddhaschaft. 

*) Sie wird von S. in der Schrift „Originee bouddhiques*' <8. oben 
S. 90 Anm. 2), wenn ioh recht verstehe, nicht in alien Einzelheiten 
aufrechterhalten. 



104 Die Beschafienheit'der 'I>adition. Legendeiind My thus 

wacht; um die Wolke und um das AmbioBia;, welches sie birgt^ 
kampfen in der Vedasage die Machte des lichtes und der 
Finsternis ihren grofien Eampf: eben das ist der Kampf 
Buddhas mit den Scharen des Mara» In der Wolkenschlacht 
wird das Ambrosia (amrta), das in der Wolke weilt, errungen; 
die Erleuchtong und Erlosung, welche Buddha erkampft^ 
wird auch ein Ambrosia (amrta) genannt; das Beich des 
.Wissens ist die Statte der Unsterblichkeit (padam amrtam). 

Dies die Deutung Senarts. 

Werden wir dem ausgezeichneten Forscher auf dem Weg, 
den er hier geht, folgen, w^nn wir finden, dafi die i& 1 1 e £r- 
zaihlung von dem Vorgang unter dem Baume allein aus dog- 
matischen Elementen wie der Beschreibung der vier Ekstasen 
und des dreifachen von Buddha erworbenen Wissens gebildet 
ist^)? Wenn wir beachten, dafi Buddha und M&ra in den 



^) Oder soil man meinen, daO diese alte Erz&hlong dem Wesen 
der Saohe naeh eine jUngere Fonn der Tradition repraaentiert, als 
jene bimten Schilderungen« wie sie der Lalita Vistara enth&lt? Dafi 
der einfaohere Typus erst naohtrftglich, unter der Hand abstrakt ge- 
richteter Dogmatiker, welche fur derartige Legenden keinen Sinn 
hatten, ausgebildet sei? Was gibt uns nur den Anlafi, solche Umwege 
einzuschlagen? Die alte Erz&hlung enthalt alle Elemente, die den welt* 
abgewandten Buddhajiingem, wenn sie an den entecheidenden Augen- 
blick im Leben ihres Meisters dachten, die nachstliegenden, wichtigsten 
sein muBten: die heilige Sammlung der Ekstase, weltuberschauendes 
Wissen, Slindlofiigkeit und seUgen Frieden. Diese Dinge hatten fiir sie 
mit der Sache, um die es sich handelte, mehr zu tun als Wolken und 
Gewitter. Auch hier kann uns librigens die Literatur der Jainas zur 
Best&tigung dienen. Dort hat die entsprechende Erz&hlung die Gestalt^ 
dafi der Erloser zu der und der Zeit „aufierhalb des Dorfs Jambhiyag&ma, 
am nordlichen Ufer des Flusses Ujjuv&liya, auf dem Felde des Be- 
sitzers S&m&ga, norddstlich von dem heiligen Platz Viy&vatta, nicht 
weit von einem Salabaum (folgt Beschreibung seiner Korx)erhaltung 
und des vorangegangenen Fastens), in das Schatehaus der Meditation 
eingegangen; im Zentrum reiner Meditation sich befindend das Nirv&na 
erlangt hat» das ganze, voile, ungestdrte, ungehemmte, unendliche, 
hdOhste, das absolute, erhabene Wissen und Sohauen" (Ay&ranga 
Sutta II, 15,-25; vgL Jinacaritra 120). Es folgt eine Beschreibung 
seines die Welten und die Wege der Seelenwanderung uberschauenden 
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alteten Texten — ^ wir sollten vielleicht nur den Suttamp&ta 
(oben 8. 102) atisnehmen, wo eine ausdriickliche Erwahnung 
des Baumes sich ubrigens nicht findet — gar nicht unter dem 
Baum, noch weniger um den Baum kampf en^) ? Dafi das einzige, 
was wir in jenen Texten vom Baum der Erkenntnis, dem an- 
geblichen Wolkenbanm und Ambrosiabanm horen, nur dies 
ist, dafi Buddha an seinem Fufi safi, als er sich in jeneMedi- 
tationen, die ihn zur hochsten Erkenntnis gefiihrt haben, 
versenkte? Eann dieser Zug der Erzahlung iigend auffallen 
und verlangt er wirklich seine Deutung von der vergleichenden 
Mjthologie? Wo safien zu Buddhas Zeit, wo sitzen heutzutage 
Asketen, die kein hausliehes Obdach haben, und wandemdes 
Volk in der indischen Sonnenglut anders als eben am Fufi 
von Baumen*)? 



BlickSj ganz wie bei den BuddhiBten, Vinaya Pit^ka vol. Ill, p. 5. Ist 
auoh hier bei den Jainas ein Kampf mit dem Gewitterd&mon van den 
Wolkenbaum ausgefaUen und duroh Zufall gerade dasselbe tibrig ge- 
btieben, was auch in den alten P&litexten vorliegt? 

^) Denn ein Kampf um den, wie bemerkt, in jenem Gedioht dea 
Suttanip&ta gar nicht erwikhnten Baum kann doch kaum aus den 
Worten Buddhas (Vers 18) herausgelesen werden: „£r (M&ra) soil mich 
nicht von der Statte wanken machen.** Dieser einfaohe, von alien 
mythologischen Beziehmigen weit entfemte Ausdruok des standhaften 
Beharrens empf&ngt seine Deutung, sofem er einer solchen bedarf, 
etwa aus den Sohlufiworten des Mah&gosingasutta (Majjh. Nik. Nr. 32): 
„Ein M5noh nach der Mahlzeit, vom Almosengang zuriickgekehrt, 
setzt sich mit gekreuzten Beinen nieder, den Korper gerade aufrichtend^ 
das Haupt mit wachsamem Denken umgebend, mit dem Entschlufi 
nicht fruher von diesem Sitz aufzustehen, bis seine 
Seele, vom Haften am Irdischen frei, sich von aller Verderbnis gelost 
haben wild.** 

^) Buddha verweilt sieben Tage lang am Fufi des Banyanenbaumed 
Ajap&la (Mah&vagga I, 2 und 5), ebenso lange am FuB des Mucalinda- 
baumes (I, 3) und des B&j&yatanabaumes (I, 4). Auf dem Wege von 
Benares nach Uruve]& verl&fit er die StraBe, um sich in einem Geholz 
am FuB eines Baumes niederzusetzen (I, 15, 1). Ahnlioh der Monch 
Kassapa (CuUavagga XI, 1, 1). Ananda, von Buddha aufgefordert, ihn 
ftir eine Weile zu verlassen, „8etzte sich nicht fern am FuB eines Baumea 
nieder** (Mah& Par]nibbd.na Sutta). In einer Beschreibung des geist- 
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Und nicht glucklicher, als mit dem Baum der Erkenntnis, 
bin ich daiin, mich von dem mythischen Gehalt der anderen 
Elemente jener Erzahlung^) liberzeugen zu konnen. Die Da- 
monen, die gegen Buddha anstiirmen, schleudem Berge von 
Feuer, Baume mit ihren Wurzehi, gliihende Eisenmassen, 
nnd „wie wenn diese so klare und so bekannte Symbolik 
noch nicht geniigte, vollenden Regen, Finsternisse, Blitze 
das Bild und stellen sich als die charakteristischen Ziige der 
ganzen Szene dar"'). Sind diese Ziige wirklich so charakte- 



lich strebenden Afiketen (Majjh. Nik. voL I, p. 181) heiBt es: „Er weilt an 
einsamer St&tte, im Walde, am FuB eines Baumes, auf einem Berge, 
in einer H5hle, in einer Berggrotte, an einer Leichenstatte, in der Wildnis, 
.unter freiem Himmel, auf einem Haufen Stroh" (vgl. auch Cullavagga VI, 
1, 1). Die Zahl dieser Belege fiir das Verweilen der Asketen unter den 
B&iimen liefie sich nach Belieben vervielfachen, wenn es dessen bediirfte. 
Ich verweise noch auf Rhys Davids, Buddhist India 231. 

^) Auch nicht von der mythologischen Deutung M&ras selbst als 
eines Gewitterd&mons. Die ursprCLngliohe und beherrschende Vor- 
stellung, welche in Mara personifiziert wird, ist, wie S e n a r t selbst 
neuerdings (^Origines bouddhiques") betont hat, die des Todes; das 
sagt deutlich genug der Name (M&ra, zuweilen Antaka, vgl. oben S. 62, 
Anm« 1). Da6 dann der Todesftirst zugleich der Herrsoher Uber das 
Reich irdisoher Lust, der Versuoher zu dieser Lust ist, und sich so mit 
K&ma, dem Liebesgott, beriihrt, ist in der Entwicklung, welche die 
vorbuddhistische wie die buddhistische Spekulation genommen hat, 
hinreichend motiviert (s. oben S. 62). Am wenigsten kann es befremden, 
wenn die buddhistische Poesie M&ra, dem bosen Feinde, gelegentlich 
den Namen eines D&mon beilegt, der im Veda als Feind Indras genannt 
wird, des Namuoi (tibrigens bemerkt schon das ^tapatha Br. XII, 
7, 3, 4 in einer Besprechung von Rv. VIII, 14, 13: p&pm& vai Namucifa). 
Aus solchen Namenubertragungen, die nicht aus der Natur der be- 
treffenden Wesen fliefien, sondem rein sekundar sind, mythologischc 
Schlusse zu ziehen, verbietet — wie auch Windisch, M&ra und 
Buddha 185, hervorhebt ^ die Natur der Sache: etwa wie es nicht 
erlaubt ist, wenn wir von der Titanennatur eines Faust reden, darauf 
mythologische SchlUsse Uber die Entstehung der Faustsage zu bauen. -^ 
Die Identit&t des buddhistisohen M&ra mit dem avestischen Mairya 
(Beiwort des Ahriman, der den Zarathustra versucht) ist in besonnener 
Weise von Senart (p. 206 Anm.) u. a. abgelehnt worden. 

«) Senart p. 167. 
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ristisch? Was bietet sich zur Ausmalung des Angriffs damoni- 
ficher Heerscharen der Phantasie natiirliclier dar, als eine 
Staffage von Blitz, Donner und Finstemissen^)? 

Der besiegte Mara wird einem Rumpf ohne Hande und 
FiiBe verglichen^), wie im Veda der Wolkendamon Vrtra, 
den Indra mit seinem Donnerkeil zerschmettert, „fufilos und 
handles" genannt wird. Aber was da von Mara gesagt wird, 
ist nicbt mehr als eine unter hundert fiir ihn gebrauchten 
Vergleichungen und beweist schon deshalb nicht viel; und kann 
man Hand und Fufi nicht auch in anderen Schlachten ver- 
lieren, als eben in der Gewitterschlacht? Eine Predigt Buddhas 
sagt von dem zur Heiligkeit Hindurchgedrungenen: „Er hat 
Mara blind und fufilos gemacht/' d. h. er hat bewirkt, dafi 
Mara ihn nicht sehen und nicht verfolgen kann. Ist es nicht 
eine glaubliche Annahme, daB jene Wendung in der Geschichte 
vom Marakampf aus einem Ausdruck wie diesem heraus- 
gesponnen ist*)? 

Doch genug von Einzelheiten. Ich fasse meine t)berzeugung 
zusammen: die Ziige, aus denen die Geschichte von der Er- 
langung der Buddhaschaft und, kann man hinzufugen, zahl- 
reiche gleichartige Erzahlungen der Buddhalegende bestehen, 
sind nicht aus mythologischen Vorstellungskreisen, sondem 
aus den dogmatischen Ideen der buddhistischen Erlosungs- 
lehre und aus den aufieren Bedingungen und Gewohnheiten 
des buddhistischen Asketenlebens zu erklaren*). 



^) Mdglich immerhin, dafi einer und der andere dieser Ziige in 
seinem konkreten Gepr&ge sich zuerst in den Sagen von der Wolken- 
schlacht gebildet und sich von da her der Phantasie gegenw&rtig er- 
halten h&tte; das wurde aber fiir die mythologische Deutung der in 
Rede stehenden Erzahlung kaum etwas beweisen. 

2) Senart p. 169. 

3) Diese Verwertung der betreffenden Stelie (Majjh. Nik. voL I, 
p. 175) geht aulBhysDavids (Buddhism, its history and literature 
»S. 104, Anm. 2) zuriiok. 

*) Man wird dies Ergebnis durch die Analyse der Biographie des 
Nataputta (Jinacaritra, vgL Jaoobis t)bersetzung in den Sacred 
Books XXII) durchaus best&tigt finden. 
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E i n Zweifel jedoch, das liegt auf der Hand, ist bei dieser 
Erklarungsweise nicht voUig zu iiberwinden. In jedem ein- 
zelnen Fall, wo sich die uberlieferten Erlebnisse Buddhas als 
hanfige oder gar regehnafiige Yorfalle im Leben der indiachen 
Asketen iiberhaupt erweisen, kann man auf doppelte Weise 
weiter schlieBen. Entweder: wir haben hier glaubwiirdige 
Erinnerungen vor una, denn wir sehen, dafi die Dinge sich ebeu 
80 ZU ereignen pfl^ten. Oder: wir haben hier keine glaub* 
wiirdigen Erinnerungen; weii der regelmafiige Gang, den das 
Leben der Asketen zu nehmen pflegte, eben dieser ist, mufite 
die Legende von Buddhas Leben eben diesen und keinen 
anderen Verlauf der Sache erdichten. Die Vergleichung der 
entsprechenden jainistischen Traditionen kann der Unter- 
duchung hie und da Anhaltspunkte bieten; immerhin bleibt 
es in vielen Fallen schlechterdings unmoglich, mit Sicherheit 
zu entscheiden, welche der beiden bezeichneten SchluBreihen 
die richtige ist. Man wird sich hier eben teils riickhaltlos in 
die Grenzen, die dem Forschen gesetzt sind, finden mussen, 
teils wird man sich wenigstens begniigen, fiir die grofiere oder 
geringere Wahrscheinlichkeit einer der beiden Altemativen 
sich zu entscheiden, wo es dann natiirlich nicht gelingen kann, 
von den ausschlaggebenden Momenten das des subjektiven 
Gefiihls ganz zu entfemen. 

Abstrahieren wir nun von den bisher besprochenen Gruppen 
iiberlieferter Ziige, die samtlich unhistorisch oder mindestens 
des unhistorischen Charakters verdachtig sind, so behalten 
wir als festen Kern der Erzahlungen von Buddha eine Reihe 
positiver Tatsachen iibrig, die wir als einen vielleicht beschei- 
denen, aber vollkommen gesicherten Besitz geschichtlicher Er- 
kenntnis in Anspruch nehmen diirfen. 

Wir wissen von Buddhas Heimat und von dem Geschlecht, 
aus dem er stammte. Wir wissen von seinen Eltem, von dem 
friihen Tode seiner Mutter, von deren Schwester, die den 
Enaben aufgezogen hat. Wir kennen eine Anzahl weiterer 
Angaben ahnlicher Art, die sich auf die verschiedenen Teile 
seines Lebens erstrecken, wie wir ahnliche Angaben iiber seinen 
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Nebenbuhler Nataputta (S. 93) besitzen, welche gegeniiber 
den auf ihn selbst beziigliclien in einer durcbaus Vertrauen 
erweckenden Weise differieren^). Es ware ja aucb selbst auf 
indischem Boden undenkbar, dafi die Gemeinde, die sich nach 
dem Namen des Sakyasohnes nannte, ein Jahrbunderfc nach 
seinem Tode nicbt mehr, wenn aucb von tansend Legenden 
eingehiillt, die korrekte Erinnemng an die wicbtigsten Namen 
der Personen um Buddha herum und an gewisse aufiere Grund- 
tatsachen seines Lebens bewahrt haben soUte. Wer hielte fiir 
moglich, daB unter den jungen Christengemeinden des ersten 
Jahrhunderts die Kunde von Maria und Joseph, von Petrus 
und Johannes, von Judas und Pilatus, von Nazareth und 
Golgatha hatte verloren gehen oder durch Erfindungen ver- 
drangt werden konnen? Hier wenn irgendwo gilt es, einfache 
Pacta einfach hinzunehmen. 

Oder irren wir und ist die Kritik in ihrem Recht, die auch 
hier argen Trug enthiillt? Mufi nicbt schon der Name von 
Buddhas Vaterstadt, Kapilavatthu, Verdacht erregen? 
Die Statte des Kapila, des mythischen Weisen, des Begriinders 
der Sankhyalehre*)? Wie sollte man nicbt in einem solchen 



1) J a c o b i, Sacred Books XXII, p. XVII f. — Hftlt man die 
traditionellen Biographien der beiden Sektenstifter nebeneinander, so 
empi&Dgt man, wemi dieser Veigleich gestattet ist, etwa den Eindruck, 
als ob man eine Beihe der stereotypen „Vitae" heutiger junger Ge- 
lehrter l&se: die einzekien Namen und Zahien sind jedesmal andere, 
aber bestimmte Erlebnisse kehren in bestimmter Beihenfolge miab- 
anderlich wieder. Das Leben des indischen Asketen jener Zeit verlief 
gewiB in einem nioht weniger festen Geleise, als heute das Leben des 
werdenden Gelehrten, sofem sich dieses in der „Vita" darstellt. 

') Uber die Beziehmigen des Buddhismus zur S&nkhyaphilo- 
sophie vgl. oben S. 64 f . Was den Namen Kapilavatthu anlangt, 
den nach anderen auch G a r b e (Abh. d. Bayer. Akad. der Wiss. 
L Kl., XIX. Bd., 1891, 631; die S&nkhyaphilosophie 3, 29; Grund- 
riB III, 4, S. 2) als „Wohnsitz des Kapila" deutet und entsprechend jene 
Stadt „alB zu dem Wirkungskreise KapUas, des Begriinders der S&nkhya- 
philosophie gehorig" ansieht, sohliefie ich mioh den Bedenken J a o o b i s 
(Gott. GeL Anz. 1895, Nr. .3, 208 f.) und D a h 1 m a n n s (Nirv&na 123) 
durchaus an. Ich kann mir die Ansieht des erstgenannten Forschers, 
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Namen mythologische, allegorische, literarhistorische Geheini- 
nisse suchen und finden? 

Mir sind die Zeugnisse der Uberlieferung fiir die einstige 
tatsachliche Ezistenz dieser Stadt auch vor den epoche- 
machenden Untersuchungen W a d d e 1 1 s und dem gliick- 
lichen Fund F ii h r e r s (1896) nie als ungeniigend eischienen. 
Kann es etwas Unverfanglicherea geben, als wenn das alte 
Gedicht im Suttanipata^) die Reiseroute wandemder Brah- 
manen beschreibt, die von Kosambt nach Saketa, dann nach 
Savattht, nach Setabya, nach Eapilavatthu und weiter 
nach Eusinara, Pava, Vesali ziehen? Die chinesischen Pilger» 
die im fiinften und siebenten Jahrhundert n. Chr. Indien 
beieiflten, sahen die Ruinen von Eapilavatthu. Und auf Grund 
der Hitteilungen, welche diese Chinesen iiber ihre Reiseroute 
hinterlassen haben — sie stehen mit den gel^entlichen direkten 
Angaben und indirekten Andeutungen der heiligen Palibiicher 
iiber die Lage der betreffenden Ortlichkeiten im beaten Ein- 
klang — wurde bei dem nepalesischen Dorf Paderia (zwei 
englische Meilen nordlich von der Bezirksstadt Bhagvanpur) 
die von dem Pilger Hiuen Thsang gesehene Saule wieder ge- 
funden, welche Eonig Asoka (um die Mitte des dritten vor- 



daD der Kapila („der Braune"), welcher Kapilavatthu zum Namen 
verholfen hat, irgendein beliebiger indischer Mr. Brown gewesen sein 
mag, nur aneignen; tibrigens kann auch an die tlbersetzung „die braune 
St&tte" gedacht werden. >- Bei Gelegenheit dieser Bemerkungen fiber 
Kapila sei auch der angebliohen Tatsaohe gedacht, daB die Buddhisten 
die zweite Hauptautorit&t dee S&nkhya Paficasikha zu gottlicher 
Wiiide erhoben haben. In der Tat lassen sie zuweilen einen Gandhabba- 
putta (Genius), der diesen Namen fuhrt, auftreten, bald in entlegener 
Vergangenheit, bald in der Gegenwart Buddhas (Dfgha Nik. vol. II» 
p. 220 usw.; Samyutta Nik. vol. IV, p. 103; J&taka voL IV, p. 63 fif.; 
voL V, 383 ff.; Mah&vastu vol. II, p. 49 usw.). Wenn Garbes Ansatz 
des Philosophen P. (etwa 1. Jahrh. n. Chr.; S&nkhyaphilosophie 34) 
auch nur ann&hemd richtig, ja wenn er selbet um einige Jahrhunderte 
zu sp&t ist, darf behauptet werden, daD, falls die tlbereinstimmung 
des Namens nicht rein zufftllig ist, nur der Philosoph nach dem Gott» 
nicht dieser nach jenem benannt sein kann« 
1) Vers 1012. 
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christUchen Jahrhunderts) im Lumbinihain, an der Geburts- 
statie Buddhas errichtet hat, „sagend", heiBt es in der jetzt 
aufgedeckten Inschrift jener Saule, ^hier ist Buddha, der 
Weise aus dem Sakyageschlecht geboren ... £r hat eine 
Steinsaule errichtet, welche verkiindet: hier ist der Erhabene 
geboren''^). Einige Meilen nordwestlich von dieser Stelle, 
zu Piprava, wnrde dann in einem aus Zi^eki erbauten Reli* 
quienmonument eine Ume gefunden, die nach der Inschrift, 
die sie tragt, „ein Reliquienbehalter des erhabenen Buddha 
vom Geschlecht der Sakyas" ist*). Wird man, wo Asoka 
selbst als Zeuge auftritt, noch daran zweifebi, daB hier das 
Herrschaftsgebiet der Sakyas in Wahrheit und Wirklichkeit 
gelegen hat? 

Wie Kapilavatthu, so ist auch Buddhas Mutter M&ya 
(d. h. „Wundermacht") durch ihren vielsagenden Namen fiir 
die Kritik bedeutsam geworden. Fiir Senart ist Maya, die 
wenige Tage nach der Geburt ihres Sohnes stirbt, der Morgen- 
dunst, der vor den Strahlen der Sonne verschwindet: abet 
wie zahllosen irdischen Miittem — die des Nataputta war 
gliicklicher — hat die Geburt eines Eindes das Leben gekostet! 
Wenn anderseits Weber*) friiher im Namen Mayas einen Be- 
zug auf die kosmogonische Potenz der Maya in der S&nkhya- 
philosophie hatte erkennen woUen, so hat er selbst spater 



^) Ich verweise betreffs der Entdeckungen F ti h r e r s auf B ii h 1 e r^ 
Anzeiger der phiL-historischen Klasse der K. K. Wiener Akademie» 
7. Januar 18d7, Earth, Journal des Savants, Februar 1897, P i s o h e 1» 
Sitzungsber. der Berl. Akademie 1903, 724 ff., sowie auf Fuhrers 
eigenes Monograph on Buddha Sakyamimi's Birth-place (Allahabad 
1897) und Mukherji, Report on a tour of exploration of the anti- 
quities in the Tarai, Nepal, the region of Kapilavastu (Calc. 1901; mit 
Einleitung von V. A. S m i t h). Auch der Reisebericht S y 1 v a i n 
L 6 V i 8 sei erwfthnt (Comptes rendus de TAcad. des Inscr. 1899, 73 £P.). 

*) Zu dieser vielbehandelten Inschrift vgL die Bibliographic in 
Liiders Insohriftenliste (Epigr. Ind. X) Nr. 931. Ich hebe die Unter- 
suohung von Senart Joum. asiatique 1906, I, 132 £f. hervor. 

') literaturgeschichte (2. Aufl.) 303; vgl. Koppen, Religion des 
Buddha I, 76. 
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diese Ansicht zuriickgezogen und daran erinnert, dafi der Be- 
griff der May& nicht der Sankhyalehre, sondem dem Yedaata- 
Bystem zugehort; man kann hinzufiigen, daB den altbuddhisti- 
achen Texten iiberhaupt der philosophisch-mystische B^riff 
der May& ganzlich fremd ist, also auch kaum solchem Begriil 
zuliebe der Name fiir Buddhas Mutter erfunden sein kann^). 

Ich muB bekennen, dafi ich zu der Cberlieferung grofieres 
Yertrauen habe. Ich glaube, dafi Buddha seine Jugend wirk- 
lich in einer Stadt Kapilavatthu verlebt hat, imd daB die heiligen 
Teste seine Mutter Maya nennen nicht um mythischer oder 
all^orischer Geheimnisse willen, sondem weil sie so hieB. 

Treten wir nun nach diesen Erorterungen iiber den Wert 
der tJberlieferung an die Darstellung der Lebensgeschichte 
Buddhas selbst heran. 



^) M&yfts Sohwester Mah&praj&pati hat gleichfalls durch ihren 
bedeutungsvoU klingenden Namen AnlaB zu kritisohen Bedenken ge- 
geben (Senart p. 290, Anm. 2). Senart iibersetzt Prajapati „Sohopferm*', 
nioht ohne das dabei entstehende grammatiBche Bedenken selbst zu 
bemerken. In der Tat steht das Wort fur praj&vati „die Nachkommen- 
reiohe"; der Lalita Vistara bietet direkt die Variante Praj&vatl. Im 
Pali ist paj&pati (= praj&vati) ein gewohnliohes Appellativum fur 
„Gattin", s. Childers s. v. und Mah&vagga I, 14, 1. 2; X, 2, 3. 8; Digha 
Nik. n, 148. Der Sinn des Eigennamens ist also durchaus hannloser 
"Natur. 



Zweites Eapitel 

Buddhas Jugend 

Im Lande und im Geschlecht der S a k y a („der 6e- 
waltigen") wurde etwa um die Mitte des sechsten Jahrhunderts 
vor Christus der adlige Knabe Siddhattha geboren. Be- 
kannter als dieser Name, den er im hauslichen Ereise gefiihrt 
zu haben scheint, sind andere Benemiungen geworden. Als 
predigend durch Indien ziehender Monch hiefi er seinen Zeit- 
genossen „der Asket G o t a m a" — diesen Beinamen batten 
die Sakya nach der Sitte indischer Adelshauser von einem 
der altvedischen Sangergeschlechter entlehnt — ; uns ist kein 
anderer Name fiir diesen beruhmtesten aller Inder gleieh 
gelaufig, wie der Name Buddha, d. h. „der Erwachte, der 
Erkennende": kein Eigenname, sondem die Bezeichnnng, mit 
welcher die Sprache der Glaubigen seine dogmatische Wiirde 
als Uberwinder des Irrtums, als Erkenner der eriosenden Wahr- 
beit ausgedriickt hat. So ist auch der mit Buddha gleichzeitige 
Nataputta, der Begriinder der Jainagemeinde, und vermut- 
lich noch mancher andere unter den Sektenstiftem des da- 
maligen Indien von seinen Anhangem, neben ahnlichen Bei- 
namen, mit dem eines Buddha bezeichnet worden. — Die 
Benennung Gotama Buddhas als Sakyamuni „der Weise 
aus dem Sakyageschlecht" gehort der poetischen Bedeweise 
an; in der altesten Literatur erscheint sie ganz selten^ 

Wir konnen das Heimatland Buddhas auf der ELarte von 
Indien mit hinreichender Genauigkeit bestimmen. 

Zwischen den nepalesischen Vorhohen des Himalaya und 

Oldenberg, Baddha. 6. Aufl. B 
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dem mittleren Lauf der Rapti^), die den nordostUchen Teil 
des Reiches Oudh durchstromt, erstreckt sich, teils zu Nepal, 
teils zu den Distrikten Basti und Goiakhpur gehorig, ein etwa 
dieifiig (englische) Heilen breiter Strich ebenen Landes. Im 
Norden, gegen die Berge hin, gehort er dem Terai an, jenem 
machtigen Streifen wasserreicher Waldniederungen, welche die 
Abhange des Gebiiges umgiirten: zwischen dem Dschungel 
gibt es viel fruchtbares Land vol! fischreicher Seen, duich- 
stromt von zahlreichen zu t)berschwemmungen neigenden 
FliiBchen. Dort lag das nicht eben umfangreiche Gebiet, in 
dem die Herrschaft und der Grund und Boden den Sakya 
gehorte. Im Osten grenzte die Rohini ihr Land gegen die 
Nachbam ab; noch heute hat dieser Flufi denselben Namen 
bewahrt, den er vor mehr als zweitausend Jahren trug*). 
Im Westen und Siiden mag die Herrschaft der Sakya ganz 
oder nahezu bis an die Rapti gereicht haben'). 

Kaum irgendwo ist das Aussehen eines Landes so voll- 

^) Dieeer FluB koiumt in der buddhistiechen Literatur oft aU 
Aciravat! vor. 

') Die Rohini miindet bei Gorakhpur, etwa 100 engl. Meilen nord- 
lich von Benares, in die Rapti. Siehe S m i t h in dem S. Ill, Anm. 1 
angefuhrten Report von Mukherji, S. 18. 

^) Zu genauer Soh&tzung der GrdBe dieses Gebiets reiohen die 
vorhandenen Daten selbstverstandlich nicht hin; ganz ungefahr mochte 
ich es auf hdohstens ein Viertei der Mark Brandenburg taxieren. Die 
sp&tere Tradition, daB Buddhas Verwandtenkreis 80 000 Familien auf 
der v&terlichen und ebenso viele auf der miitterlichen Seite umfaBt 
habe (vgL Rhys Davids, Buddhist India 18), kommt nicht als 
wirkliche Erinnerung in Betracht und kann keinen Schatzungen zu- 
grunde gelegt werden. Von Orten im Sakyalande nennen die Paliquellen 
auBer Kapilavatthu noch C&tuma (Majjh. Nik&ya Nr. 67), S&magama 
(Majjh. NikAya Nr. 104; Ang. Nik&ya vol. Ill, p. 309) und die Markt- 
flecken Khomadussa (Samy. Nik&ya vol. I, p. 184), Devadaha (das. 
vol. Ill, p. 6; vol. IV, p. 124 und ofter; vgl. Neumann, Reden Gotanio 
Buddhos aus d. mittL Samml. Ill, S. 3), Sil&vati (das. voL I, p. 117, 
119), Nagaraka (Majjh. Nikaya Nr. 121), Medalumpa (Majjh. Nikaya 
Nr. 89), Sakkara (Samy. Nik. vol. V, p. 2), dazu noch im Dhamma- 
padakommentar p.* 222 (Fausboll) Ulumpa, Vgl. auch W a 1 1 e r s, 
JRAS. 1898, 546 ft!^ 
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standig vom Tun und Lassen seiner Bewohner abhangig, 
wie in diesen dem Himalaya benachbarten Teilen Indiens. 
Das Gebirge entsendet Jahr fiir Jahr uneischopfliche Wasser- 
niassen; ob zum Segen oder zum Verderb des Landes, kommt 
allein auf die menschliche Tatigkeit an. Gegenden, die in 
Zeiten von Unruhen und MiBwirtschaft eine sumpfige Wildnis, 
die Heimat pestilenzialischer Miasmen sind, konnen sich durch 
wenige Jahrzehnte geordneten, sicheren FleiJies in Statten 
reich gedeihender Eultur verwandeln und kehren, wenn sich 
jene Ursachen des Verf alls von neuem einstellen, noch schneller 
ziun Zustande der Wildnis zuriick. 

In den Zeiten der Sakyaberrschaft moB das Land hoch"* 
kultiviert gewesen sein^): ein Zustand, den es zur Zeit des 
groBen Kaisers Akbar von neuem erreicht hat und dem sich 
sein der britischen Herrschaft unterworfener Teil neuerdings, 
nach langen Perioden fortdauemder Unruhen und schweren 
Verfalls, unter der wohltatigen Hand einer Verwaltung, welche 
dem Lande die mangelnden Arbeitskrafte zuzufiihren bedacht 
ist, wieder zu nahem beginnt*). 

Zwischen Hochwaldem von Salbaumen dehnte sich der 
eintonige Reichtum gelber Reisf elder aus; der Reisbau, den 
die buddhistischen Texte hier erwahnen*), bildet heute wie 

1) Noch der chinesische Pilger Hiuen Thsang (um 650 n. Chr.) 
sagt von Buddhas Heimatland (naoh St. Julians Ubersetzung II 130): 
„La terre est grasse et fertile; les semailles et les r6coltes ont lieu k des 
^poques r^guli^res; les saisons ne se d6rangent jamais; les moeurs des 
habitants sont douces et faciles/' 

^) Man vergleiche die Schilderungen Buchanans, der das Land 
um 1810 bereiste (bei Montgomery Martin II, 292 ff., 402 usw.), mit 
A. Swinton, Manual of the Statistics of the district of Goruckpore 
(Allahabad 1861), dem offiziellen Statistical, descriptive, and historical 
account of the Gorakhpur district (Allahabad 1880), p. 287, 330 usw.^ 
soTde Hunter's Gazetteer of India, 2. edition, 1885, V, 164 ff., und 
H. R. Nevill's Gorakhpur, a Gazetteer (Allahabad 1909). 

^) Unter anderem deutet auf die Wichtigkeit des Reises im Dasein 
der Sakya der Name von Buddhas Vater ..R^uireismus" bin, ebenso 
die aUerdings offenbar fingierten Namen seiner vier Brlider, die nlle 
mit „Reismus** zusammengesctzt sind. 
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in alter Zeit die Hauptkultur dieses Landes, da auf dem vor- 
trefflichen Boden der tief gelegenen Ebenen das Wasser der 
Regenzeit und der Uberschwemmungen lange stehen bleibt 
und die sonst fiir den Reisbau unentbehrliche, auBerst miih- 
same Idinstliche Bewasserung zum grofien Teil iiberfliissig 
macht. Zwischen den Reisfeldem diirfen wir uns in der Sakya- 
zeit wie heute hier und dort Dorfer vorstellen, verdeckt von 
dem reichen dunkelgriinen Laub der Mangopflanzungen und 
Tamarinden, die den Dorfteich umgeben. Die Hauptstadt 
Kapilavatthu^) kann kaum bedeutend gewesen sein, 
wenn auch in einem alten buddhistischen Dialog von ihr als 
einem reich bevolkerten Ort die Rede ist, in dessen engen 
Gassen sich Elefanten, Wagen, Pferde und Menschen drangten. 
Die Stadt lag im nordlichen Teil des Sakyalandes, auf heute 
nepalesischem , von den Sumpfwaldern des Terai (S. 114) 
bedeckten Gebiete, nahe den dunklen Bergen Nepals, iiber 
deren niedrigerer Kette sich die himmelhohen Schneegipfel 
des Himalaya erheben. 

Der Staat der Sakya war einer jener aristokratisch regierten 
Kleinstaaten, von denen sich eine Anzahl an den Grenzen 
der groBeren indischen Monarchien erhalten hatte; wir diirfen 
uns die Sakya etwa als die Vorlaufer solcher Rajputenfamilien 
vorstellen, wie sie sich vielfach auch in neuer Zeit gegen die 
benachbarten Rajas mit bewaflEneten Banden erfolgreich in 
ihrem Besitz behauptet haben*). Von jenen groBeren Mon- 
archien stand zu den Sakya in nachster Beziehung das im 
Westen und Siiden ihnen benachbarte machtige Kosalareich 
(etwa dem heutigen Oudh entsprechend). Die Sakya be- 
trachteten sich selbst als Kosalas, als Abkommlinge von Kindern 
des sagenberiihmten Konigs Okkaka (Ikshvaku), die durch 
Haremsintrigen nach dem Gebirge hin vertrieben sein sollten. 
Die Kosalakonige nahmen gewisse Rechte, wenn auch viel- 

1) Siehe oben S. 103 f. 

*) Ein lehrreiches Bild von diesen Verh&ltnissen gibt Sir W. H. Slee- 
man in seinem Werk „A journey through the kingdom of Oude**, 
siehe z. B. I» 240. 
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leicht nur Ehrenrechte, iiber die Sakya in Anspruch; spater 
soUen jene das Sakyaland ganz in ihre Gewalt gebracht und 
das Sakyageschlecht vemichtet haben^). 

Wenn aber an politischer Macht die Sakya unter ihren 
Nachbarn nnr eine geringe Stelle einnahmen, war der hoch- 
fahrende Sinn, der in ihrem alten Geschlecht herrschte, der 
„Sakyastolz" sprichwortlich; Brahmanen, die in das Rathaus 
der Sakya gekommen waren, wuBten davon zu sagen, wie 
wenig der tJbermut dieser weltlichen Herren von den An- 
spriichen der geistlichen Wiirde Notiz zu nehmen geneigt 
war. Auch vom Beichtum der Sakya sprechen unsere Quellen 
haufig^); sie reden von ihnen als einem „mit Gedeihen und 
grofiem GenieBen gesegneten Geschlecht" und gedenken des 
Goldes, das sie besitzen, und dessen, das der Boden ihres 
Reiches birgt. Die Hauptquelle ihres Reichtums war ohne 
Zweifel die Reiskultur; auch die kommerzielle Position ihres 
Landes, das zur Vermittlting zwischen dem Berggebiet und den 
Landem der Gangesebene wie geschaffen war, wird nicht un- 
genutzt geblieben sein. 

Eine weitverbreitete Tradition laBt Buddha einen Konigs- 

sohn sein. An der Spitze jenes ariatokratischen Gemein- 
* 

^) Der Kosalakonig, dem dlese Tat zugeschrieben wird, ist Vida- 
dabha, der Sohn von Buddhas Zeitgcnossen und Verchrer Pasenadi. 
Wenn jxingere Legenden die Sakya noch zu Buddhas Lebzeiten unter- 
gehen laasen, so wird dies, soviel ich weiB, durch kein vollgiiltiges 
Zeugnis der heiligen Palitexte bestatigt: denn das Apadana, das Buddha 
von Kopfschraerzen befallen werden laBt, „als die Sakyas getdtet 
wurden, als Vidudabha sie schlug", scheint den jiingsten Elemcnten 
des Palikanon zuzugehoren. Die Geschichte von Buddhas Reliquien 
(am Endc des Mahaparinibbana Sutta) laBt sich doch nur gczwimgen 
mit der Annahme vereinen, daQ die Sakyaherrechaft vor Buddhas 
Tod ihr Ende fand. 

2) Es darf ubrigens nicht verschwiegen werden, daB der Wert 
dieser Angaben fraglich ist; da es sich darum handelte, Buddhas Tren- 
nung von seinem Geschlecht als ein^ weltlich angesehen, iibergroBes 
Opfer darzustellen, muBten die Reichtlimer, die er aufgab, mit mog- 
licbst starken Farben geschildert werden. Ahnliches findet sich in der 
Biographic des Nataputta, des Stifters der Jainasekte. 
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wesens stand allerdings ein, wir wissen nicht nach welchen 
Normen bestelltes Oberhaupt mit koniglichem Titel, der hier 
wohl kaum mehr als die Stellung eines primus inter 
pares bedeutet haben wird. Die Vorstellung aber, daB 
Buddhas Vater Suddhodana diese Konigswiirde besessen habe, 
ist der altesten Gestalt, in welcher die Traditionen iiber die 
Familie uns vorliegen, durchaus fremd; vielmehr haben 
wir uns in Suddhodana nicht mehr und nicht weniger zu denken 
als einen der groBen, adeligen Grundbesitzer vom Sakya- 
stamm, den erst jiingere Texte^) in den „groBen Eonig Sud- 
dhodana" verwandelt haben, ganz so wie bei den Jainas der 
Vater des Begriinders dieser Sekte, offenbar ein Mann von 
ahnlicher Stellung wie Buddhas Vater, spater zu einem groBen 
Monarchen gemacht worden ist*). 

Die Mutter des Kindes Siddhattha, die gleichfalls dem 
Sakyageschlecht angehorige Maya^), starb friih, wie es heiBt, 
sieben Tage nach der Geburt des Knaben; ihre Schwester 
Mahapajapati, eine zweite Gattin des Suddhodana, hat Mutter- 
stelle an ihm vertreten. 

Die traditionelle Erzahlung laBt, gewiB der Wahrheit gemaB, 
den jungen Adeligen seine Jugend in Kapilavatthu verleben. 

Wir wissen kaum etwas von seiner Kindheit. Ein Stief- 
bruder und eine um ihrer Schonheit willen gefeierte Stief- 
sch wester. Kinder der Mahapajapati, werden erwahnt; wie 
weit sie im Alter von ihrem Bruder entfernt waren, ist nicht 
bekannt. 

Die adelige Erziehung des damaligen Indien hatte allem 
Anschein nach vielmehr kriegerische Leibesubungen als die 
Weisheit des Veda zum Gegenstand; vedische Gelehrsamkeit 
haben die Buddhisten ihrem Meister nie nachgesagt. 



^) Zuerst, soviel ioh sehc, Digha Nik&ya vol II, p. 52. 

2) J a c o b i, Sacred Books of the East vol. XXII, p. X f . 

^) Auf die legendaiisohen Ausschmiiokungen von Buddhas £mp- 
f&ngnis und Geburt gehe ich hier nioht ein. Ich verweise dariiber auf 
Windisch, Buddhas Geburt und die Lehre von der Seelenwande- 
rung, 1908. 
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Bei der reichen und vomehmen Jugend jener Zeit ge- 
horte es zum Komfort standesgemaBer Existenz, drei Palaste 
zu becdtzen, die darauf eingerichtet waren, entsprecliend dem 
Wechsel von Winter, Sommer und Begenzeit abwechselnd 
bewohnt zu werden. Die Tradition lafit auch den kunftigeh 
Buddha seine Junglingsjalire in drei solchen Palasten zu- 
bringen, ein Leben, dessen Hintergrund dieselbe Szenerie war, 
deren Pracht unverandert damals wie heute die Wobnungen 
der indiscben Grofien umgab: schattige Garten mit Lotus- 
teicben, auf denen scbwimmenden Blumenbeeten gleicb die 
leichtbew^ten bunten Lotusbliiten im Sonnenglanz strablen 
und abends weithin ihre Diifte verbreiten, und auQerbalb der 
Stadt die Parkanlagen, nach welcben die Ausfahrten oder die 
Elefantenritte sich richten, wo vom Gerausoh der Stadt ent- 
femt unter dem Scbattendacb hober, dicbtbelaubter Mangos, 
Pippalas und Salbaume Rube und Einsamkeit den Eommen- 
den empfangt. 

Wir horen, daB der kiinftige Buddha vermablt war; einer 
der jiingeren Texte des Palikanon nennt den Namen seiner 
Gattin, Bbaddakacca^), und laBt annehmen, dafi sie seine 
einzige legitime Gemablin gewesen ist. Ein Sohn aus dieser 
Ehe» Rahula, ist spater ein Glied des geistlichen Ordens ge- 
worden. Wir diirfen diese Angaben um so viel weniger fiir er- 
funden balten, je beilaufiger sie in der alteren Tradition auf- 
treten, ohne daB die Person Rahulas oder seiner Mutter fiir 
irgend einen didaktischen Zweck oder fiir die Herbeifiihrung 
patbetischer Situationen ausgenutzt wird. Bedenkt man, 
welche Rolle die Pflicht strenger Eeuschheit in der ethiscben 
Anscbauung und in der Ordensregel der Buddbisten spielt, 
so wird man einseben, daB, wenn bier nicbt Tatsachen, sondern 
wiUkiirliche Erfindungen vorlagen, es vielmebr die Tendenz 
der Gescbicbtenschmiede hatte sein miissen, eine wirklich vor- 



^) Auf das betreffende Zeugois des Buddhavamsa hat Chalmers, 
The J&taka voL I, p. 232 aufmerksam gemacht Die nordliohen Teste 
geben andere Namen. 
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handene Ehe des kiinftagen Buddha zu verachleiem, als einc, 
die nicht vorhanden war, zu erfinden. 

Mit diesen sparHchen Ziigen ist alles erschopft, was von 
Buddhas Jugendleben glaublich iiberliefert ist. Wir miissen 
darauf verzichten, die Frage aufzuwerfen, von welcher Seite 
und in welcher Form die ersten Eeime der Gedanken in seine 
Seele gel^t worden sind, welche ihn getrieben'haben, die 
Heimat mit der Fremde, den Uberflufi seiner Palaste mit der 
Armut eines Bettelmonchs zu vertauschen. Wohl lafit es sich 
verstehen, dafl gerade in dem schwiilenEinerlei der taten- 
losen Ruhe und des satten GenieBens iiber eine emste und 
kraftvoUe Natur eine Stimmung der Ruhelosigkeit kommen 
konnte, der Durst nach einem Wagen und Eampfen um 
hochste Preise, und die Verzweiflung daran, in der nichtigen 
Welt unerspriefilichen Genus^es StiUung fur diesen Durst zu 
finden. Wer will etwas davon wissen, in welche Gestalt sich 
diese Gedanken im Geiste des Jiinglings gekleidet haben, und 
wie etwa in diese inneren Vorgange eingreifend von auBen her 
der durch jene Zeit gehende Zug, der Manner und Frauen von 
ihrem Hause hinweg dem Monchsleben zufiihrte, zu ihm ge- 
drungen sein mag? 

Wir haben in einem der kanonischen Texte^) eine Dar- 
stellung, die in schlichter Einfachheit zeigt, wie sich die alte 
Gemeinde das Lebendigwerden der Grundprobleme ihres 
Glaubens in der Seele des Meisters vorgestellt hat. 

Buddha redet zu den Jiingem von seiner Jugendzeit, und 
nachdem er von dem UberfluB gesprochen, der ihn in seinen 
Palasten umgab, fahrt er fort: 

„Mit solchem Beichtum, ihr JUnger, war ich begabt. in 
solch iibergroBer Herrlichkeit lebte ich. Da erwachte in mir 
dieser Gedanke: ,Ein unwissender AUtagsmensch, ob er gleich 
selbst dem Altem unterworf en und von des Alters Macht nicht 
frei ist, fuhlt Abscheu, Widerwillen und Ekel, wenn er einen 
anderen im Alter sieht: der Abscheu, den er da fiihlt, kehrt 



^) Anguttara Nikaya voL I, p. 145 f. 
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sich gegen ihn selbst. Auch ich bin dem Altem unterworfen 
und von des Alters Macht nicht frei. Sollte auch ich, der ich 
dem Altem unterworfen und von des Alters Macht nicht frei 
bin, Abscheu, Widerwillen und Ekel fiihlen, wenn ich einen 
anderen im Alter sehe? Das kame mir nicht zu.' Indem ich, 
ihr Jiinger, also bei mir dachte, ging mir aller Jugendmut, 
der der Jugend innewohnt, unter. — ,Ein unwissender Alltags- 
mensch, ob er gleich selbst der Krankheit unterworfen und von 
der Krankheit Macht nicht frei ist,* und so fort — es folgt die- 
selbe Gedankenreihe, die eben iiber Alter und Jugend gegeben 
war, jetzt in bezug auf Krankheit und Gesundheit, sodann in 
bezug auf Tod und Leben. ,Indem ich, ihr Jiinger,' schlieBt 
die Stelle, ,also bei mir dachte, ging in mir aller Lebensmut, 
der dem Leben innewohnt, unter.'" 

Wie es scheint, tritt erst auf einer jiingeren Stufe der tJber- 
lieferung der Versuch auf, in konkreten Erlebnissen des Jiing- 
lings zu veranschaulichen, wie ihm, dem Lebensfrischen, 6e- 
sunden, die Gedanken an Alter, Krankheit und Tod zum 
erstenmal und mit entscheidender Gewalt nahe getreten sind 
und wie ihn dann ein bedeutungsvoUes Vorbild auf den Weg, 
der iiber die Macht alles Leidens hinwegfiihrt, gewiesen hat. 
Es entstand die bekannte Erzahlung^) von den vier Ausfahrten 
nach den Garten vor der Stadt, auf denen ihm die Bilder der 
Verganglichkeit alles Irdischen nacheinander in der Gestalt 
eines hilflosen Greisen, eines schwer Kranken und eines Toten 
erscheinen, und ihm endlich ein Monch mit geschorenem 
Haupt im gelben Gewande begegnet, ein Bild des Friedens 
und der Erlosung von allem Leid der Verganglichkeit. So be- 
reitet diese jiingere Form der Legende die Erzahlung von der 
Flucht aus der Heimat vor. 

Als Gotama sein Haus verliefi, um ein geistliches Leben 
zufiihren, stand er, guter t)berlief erung zufolge, im Alter von 
neunundzwanzig Jahren. 



^) In bezug auf VipajBs!, einen der fabelhaften Buddhas der Ver- 
gangenheit, wird sie schon im Digha Nik&ya (vol. II, p. 21 f.) gegeben. 
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Es kann kein geringer Poet gewesen sein, unter dessen 
Hand die Geschichte von dieser Flucht zu dem Gedicht voll 
Farbenpracht geworden ist, wie wir sie in den jiingeren Le- 
gendenbiichem lesen^). 

Der Konigssohn kehrt von jener Ausfahrt zuriick, auf der 
ihm durch die Begegnung mit dem Monch der Gedanke an 
das Leben seliger Entsagung nahe gebracht war. Ala er seinen 
Wagen besteigt, wild ihm die Geburt eines Sobnea gemeldet. 
Er spricht: ,,B&bula') ist mir geboren, eine Fessel ist mir ge- 
schmiedet" — eine Fessel, die ihn an das beimische Dasein, 
aus dem er hinausstrebt, zu ketten droht. Eine Prinzessin, 
die auf dem SoUer des Palastes steht, sieht ihn, wie er auf 
seinem Wagen, von strahlendem Glanz imiflossen, der Stadt 
naht. Bei seinem Anblick bricht sie in die Worte aus: „Selig 
die Ruhe der Mutter, selig die Rube des Vaters, selig die Rube 
des Weibes, das ihn besitzt, einen solchen Gatten !" Der Jiing- 
ling hort ibr Wort und denkt bei sich: „Wohl mag sie sagen, 
daB im Mutterberzen, wenn sie solcbes Sobnes Wesen scbaut, 
selige Ruhe einkehrt, daB im Vaterberzen Und im Herzen der 
Gattin selige Ruhe einkebrt. Von wannen aber kommt die 
Ruhe, die dem Herzen Seligkeit bringt?" Und er gibt sich 
selbst die Antwort: ,,Wenn das Feuer der Lust erloscben ist, 
wenn das Feuer des Hasses und der Verblendung erloscben ist, 
wenn Hochmut, Afterweisheit und alle Siinden und Drangsal 
erloscben sind, dann findet das Herz selige Ruhe/' 

In seinem Palast lungeben den Konigssohn schone, ge- 
schmiickte Dienerinnen, die mit Musik und Tanz seine Ge- 
danken zu zerstreuen sucben. Aber er sieht und hort nicht 
auf sie und versinkt bald in Scblaf . Nacbts erwacht er und 
sieht beim Scbein der Lampen jene Sangerinnen eingeschlum- 
mert, die einen im Schlaf e redend, die anderen mit flieBendem 
Munde, noch anderen ist das Gewand berabgesunken und bat 



^) Der altcste Text, der einige Zlige von ihr enth&lt, ist das Vim&na- 
vatthu 81. 

') Bei diesem Namen soheint an B&hu gedaoht, den Sonne und 
Mond versohlingenden (verfinstemden) Dftmon. 
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widrige Gebrechen ihres Leibes entbloBt. Bei diesem Anblick 
ist ihm, als sei er auf einem Leichenfeld voll entstellter Leichen, 
als stiinde das Haus um ihn in Flammen. ,,Wehe, mich urn- 
ringt Unheil," ruft er aus, „wehe, mich umringt Bedrangnis! 
Jetzt ist die Zeit gekommen, den grofien Gang zu gehen." 
Ebe er von dannen eilt, gedenkt er seines neugeborenen Sohnes : 
„Ich will mein Kind sehen." Er geht zum Gemach der Gattin, 
die auf blumenbestreutem Lager schlummert, die Hand uber 
das Haupt des Eindes gebreitet. Da denkt er: „Wenn ich ihre 
Hand von seinem Haupt bewege, mein Kind zu erfassen, wird 
sie erwachen ; wenn ich Buddha sein werde, dann will ich wieder- 
kehren und nach meinem Sohn sehen." DrauBen wartet sein 
treues RoB Kanthaka, und so flieht der Konigssohn, von keinem 
menschlichen Auge gesehen, von Weib und Kind und von seinem 
Reiche fort, hinaus in die Nacht, um Frieden zu finden fiir 
seine Seele und fiir die Welt samt den Gottern, und hinter 
ihm drein zieht wie sein Schatten Mara, der Versucher, und 
wartet, ob ein Augenblick kommen wird, in dem ein Gedanke 
der Lust oder des Unrechts, der in die ringende Seele ein- 
ginge, ihm Macht iiber den veriiaBten Feind geben mochte. 

Das ist Poesie, und nun hore man die schlichte Prosa, 
in der eine altere Zeit von der Flucht oder vielmehr von dem 
Fortziehen Gotamas von seiner Heimat redete: 

„Der Asket Gotama ist jung, in jungen Jahren, in bliihehder 
Jugendkraft, in der ersten Frische des Lebens von der Heimat 
in die Heimatlosigkeit gegangen. Der Asket Gotama hat, ob 
seine Eltem^) es gleich nicht woUten, ob sie gleich Tranen 
vergossen und weintc^n, sich Haare und Bart soheren lassen, 
gelbe Gewander angetan, und ist von der Heimat in die Heimat- 
losigkeit gegangen/' 



^) GewiB liegt in diesem Ausdnick nicht, daB Buddlias Mutter 
M&y& als damals nooh iebend vorgestellt wurde. Mahapaj&pati (oben 
8. 118) mag als Mutter gedacht sein; vielleicht ist auch eine Ungenaaig- 
keit des Ausdrucks anzunehmen, wie sie bei der Ubertragung einer 
stereotypen Wendung auf die personlichen Schicksaic Buddhas leicht 
entstehen konnte. 
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Oder, wie es ein anderes Mai heifit: „EBg beschrankt ist 
das Leben im Hause, eine Statte der Dustemis; Freiheit ist 
im Verlassen des Hauses: dieweil er also dachte, verlieli er 
sein Haus." 

Es ist notig, iiber der farbenreichen Dichtung, zu welcher 
spate Nachfahren die Geschichte von Buddhas Fortziehen 
aus Kapilavatthu gestaltet haben, diese ungeschmiickteu 
Triimmer des wenigen, was eine altere Generation von jenen 
Dingen wuBte oder zu wissen meinte, nicht zu vergessen. — 

Auf die Jugend in der Heimat folgt die Zeit des heimat- 
losen Wandems, des Asketenlebens. Nur wer die Bande 
von Haus und Familie von sich abgelost hat, kann das Ziel 
des ewigen Heils erreichen; so woUte es die Anschauung 
jener Zeit. 

Sieben Jahre^) des Suchens sollen verflossen sein von dem 
Tage, wo Gotama seine Vaterstadt verlieB, bis ihm das Be- 
wuBtsein des Gefundenhabens zuteil wurde, bis er sich als 
den Buddha, den Eriosten und den Lehrer der Eriosung fUr 
Gotter- und Menschenwelt fiihlte. 

Er vertraute sich in dieser siebenjahrigen Zeit zuerst nach- 
einander der Leitung zweier geistlicher Lehrer an, um das zu 
finden, was die Sprache jener Zeit „die hochste Statte edler 
Ruhe" nannte, „das Unentstandene, das Nirvana, die ewige 
Statte". Der Weg, den jene Lehrer ihn fiihrten, soil auf das 
schon jenem Zeitalter gelaufige Hervorbringen pathologischer 
Zustande des Sichversenkens gerichtet gewesen sein, wie der- 
artiges spater auch im Buddhismus selbst eine sehr erhebliche 
RoUe gespielt hat: Zustande, in denen unter lange fortgesetzter 
Beobachtung gewisser Eorperhaltungen der Geist sich alles 
bestimmten Inhalts, jedes Etwas, jeder Vorstellung und, wie 



1) W i n d i 8 c h (Mara und Buddha 205) Uifit sieben Jahre in 
den &lteren, sechs in den jungeren Quellen angenommen warden. Mir 
scheint, dafi kein solcher Widerspruch vorliegt; die Bieben Jahro be- 
Ziehen sich auf die ganze Zeit zwisohen dem Verlassen des Hauses 
und der Erleuchtung, die sechs nur auf die Zeit der Kasteiungen zu 
Uruvela. 
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hinzugefiigt wird, selbst der Vorstellungslosigkeit zu ent- 
auBem meint. 

Unbefriedigt verlieB er dann jene Lehrer und zog im 
Magadhalande umher, bis er in die Gegend des Fleckens 
Uruvela^) kam. Eine alte Erzahlung legt ihm, wie er von 
dieser Wanderung spricht, die Worte in den Mund: „Dort 
dachte ich bei mir, ihr Jiinger: Wahrlich dies ist ein lieblicher 
Fleck Erde, ein schoner Wald; klar fliefit der Flufi, mit schonen 
Badeplatzen und lieblich; ringsum liegen Dorfer, dafain man 
gehen kann; hier ist gut sein fiir einen Edlen, der nach dem 
Heile strebt." Noch heute bieten die denkwurdigen Statteu 
ein ahnliches Bild, wie es mit diesen Worten gezeichnet ist. 
Wald und Buschwerk zwar faaben sich stark vermindert, 
doch fehlt es immerhin zwischen Feldern xind Wiesen nicht 
an stattlichen Gruppen machtigster Baume. Den Flufi sah 
ich im Winter stark eingetrocknet in seinem breiten sandigen 
Bett, wahrend er in der feuchten Zeit zu plotzlichen Uber- 
schwemmungen neigen soil. Anmutig umgeben bewaldete 
Hiigel und Felsen den Horizont*). Dort in den Waldern von 
Uruvela soil Gotama lange Jahre in strengster Kasteiung 
gelebt haben*). Einer Waldgazelle gleicfa, so lassen die heiligen 
Texte ihn spater davon erzahlen, ist er da herumgeirrt: „Wenn 
ich einen Rinderhirten sah oder einen Hirten von Kleinvieh 
oder einen der Gras oder Holz holte oder einen Waldarbeiter, 
dann stiirzte ich von Wald zu Wald, von Dickicht zu Dickicht, 
von Tal zu Tal, von Hohe zu Hohe. Und warum? Damit sie 



^) Der Name hat sich in dem des Dorfs Urel bei Buddha Gay&, 
sudHoh von Patna, erhalten. Der h&ufig erw&hnto FluB Neranjar& 
dort heifit jetzt Phalgu. VgL Cunningham, Ancient Geography 
of India S. 457, und desselben Autors Mah&bodhi S. 2f. 

') K. E. Neumann, Die Reden Gotamo Buddhos aus d. mitt I. 
Sammlung I, 271, spricht von auffallendem Zuriicktreten der Tropen- 
vegetation — besser wftre zu sagen, der subtropischen Vegetation — 
in dieser Landsohaft und vergleicht sie der unteren Maingegend. Mein 
Eindruck ist ein durchaus anderer. 

*) Die Uberlieferungen von dieser Zeit hat J. D u t o i t, Die dus« 
karaoaiyi des Bodlusattva (1905), eingehend untersuoht 
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mich nicht sahen und damit ich sie nicht sahe." Er rauft sich 

Haar und Bart aus, liegt auf Domen, laBt Schmutz und Staub 

seinen Leib bedecken. Er sitzt da, die Zunge gegen den Gaumen 

gedriickt, mit Gewalt die Gedanken „festhaltend, festpressend^ 

festqualend", des Augenblicks wartend, wo die iiberirdische 

Erleuchtung iiber ihn kommen wird. Sie kommt nicht. Er 

ringt nach immer vollkommenererEntledigung von den letzten 

Forderungen der korperlichen Natur; er halt den Atem an^ 

er enthalt sich der Nahrung. Die alte Dichtung^) la£t ihn 

sagen: 

,J>as rote Blut mir austrooknet; 
Galle vertrocknet samt dem Schleim. 
Wenn all mein Fleisch hinwegschwindet, 
Immcr heller die Seele wird, 
Immer fester des Geists Waohsein 
Und Weisheit und Versenkung steht.'* 

Fiinf andere Asketen weilen in seiner Nahe; in Bewunde- 
rung fur die Gewalt, mit der er seinen Kasteiungen obliegt, 
warten sie, ob er der ersehnten Erleuchtung teilhaftig werden 
wird, um dann als seine Jiinger den von ihm gewiesenen Weg 
der Erlosung zu wandeln. Sein Leib ist von der selbstgeschafie- 
nen Fein entstellt, aber dem Ziel f iihlt er sich um nichts naher. 
Er sieht, daB Kasteiungen nicht zur Erleuchtung fiihren. So 
nimmt er wieder reichliche Nahrung zu sich, die alte Kraft 
wiederzugewinnen. Da lassen ihn die fiinf Gefahrten im Stich; 
er scheint ihnen von sich selbst abgefallen, und fiir ihn und 
von ihm scheint nichts mehr zu hoffen. So bleibt Gotama 
allein. 

In einer Nacht, erzahlen die alten UberUeferungen, war 
der entscheidende Augenblick gekommen, wo dem Suchenden 
die Gewifiheit des Findens zuteil ward. Unter dem Baum 
sitzend, der seitdem der Baum der Erkenntnis genannt ist, 
ging er durch immer reinere Zustande der SelbstentauJJerung 
seines BewuBtseins hindurch, bis das Gefiihl allwissender 
Erleuchtung Uber ihn kam: in alldurchdringender Intuition 

1) Sutta Nip&ta 434. 
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meinte er die Irrwege der in die Seelenwanderung verschlunge- 
nen Geister zu erkennen, das Wissen zu besitzen von den 
Quellen, aus denen das Leiden der Welt flieBt, und von dem 
Weg znr Vemichtung dieses Leidens. 

,,Da ich solches erkannte/' soil er von diesem Zeitpunkt 
gesagt haben, „\ind da ich solches schaute, ward meine Seele 
erlost von der Verderbnis der Begier, erlost von der Verderbnis 
des Werdens, erlost von der Verderbnis des Irrglaubens, er- 
lost von der Verderbnis des Niditwissens. Im Erlosten er- 
wachte das Wissen von der Erlosung : vemichtet ist die Wieder- 
geburt, erfiillt der heilige Wandel, getan die Pflicht; nicht 
werde ich zu dieser Welt zuriickkehren: also erkannte ich." 

Von diesem Zeitpunkt rechnen die Buddhisten den grofien 
Wendepunkt in seinem Leben und im Leben der Gotter- 
und Menschenwelt; aus dem Asketen Gotama war der Buddha, 
der Erwachte, Erleuchtete geworden. Jene Nacht, die Buddha 
unter dem Baum der Erkenntnis^) am Ufer desFlusses Neran- 
jara zugebracht hat, ist die heilige Nacht der buddhistischen 
Welt. — 

Ist in der Erzahlung der heiligen Texte von den inneren 
Eampfen Gotamas und von der endlichen Erringung der Ge- 
wiBheit und des Friedens Geschichte enthalten*)? 

Wir stehen hier vor einer jener Fragen, bei denen die 
Rechnung der historischen Kritik unmoglich in ein reines 



^) Cunningham (Archaeol. Reports I, 5) sagte von dem Fippala- 
baum (Ficus religiosa) auf der Terrasse des Mahabodhitempels von 
Buddha Gaya, der fur diesen Baum der Erkenntnis gehalten wurde: 
„The celebrated Bodhi tree still exists, but is very much decayed; one 
large stem, with three branches to the westward, is still green, but the 
other branches are barkless and rotten. — The tree must have been 
renewed frequently, as the present Pipal is standing on a terrace at 
least 30 feet above the level of the surrounding country. '' Inzwischen 
hat ein Sturm den Baum vemichtet (1876); ein neuer steht an seiner 
SteUe. Weiteres iiber die Geschichte des Baumes gibt Cunningham, 
Mafa&bodhi 30. 

^) Die Auffassimg Senarts, der die in Rede stehende Erz&hlung auf 
einen Naturmythus zuriickfiihrt, ist oben S. 101 f. besprochen worden. 
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und rundes Resultat, in ein klares Ja oder Nein auslaufen 
kann. 

Der Charakter der Quellen fiir sich allein verbiiigt eben- 
sowenig, dali wir hier Geschichte, wie daU wir Fiktion vor 
una haben. In den Quellen ist unzweifelhaft Wahres mit 
ebenso unzweifelhaft Erdichtetem gemischt; die Geschichte 
von der Eriangung der Buddhaschaft gibt sich unmittelbar 
weder als dieses noch als jenes z\i erkennen^). 

So viel ist gewiB, dafi, gesetzt Buddha hatte nie Ahnliches 
erlebt und hatte auch nie gemeint, Ahnliches erlebt zu haben, 
doch die Entstehung dieser Erzahlung in den Kreisen seiner 
Jiinger sich sehr wohl begreifen lafit. War er der Buddha, 
besali er das heilige Wissen, so mulite er an irgendeinem 
Ort und in irgendeinem bestimmten Moment zum Buddha 
geworden sein, das heilige Wissen erlangt haben, und vor diesem 
Zeitpunkt muBte es — die Legendenbildung konnte an diesem 
Schlufi kaum voriibergehen — eine Periode gegeben haben, 
in der ihn das BewuBtsein, dali er seinem Ziel noch fern sei, 
lebendig, ja peinigend beherrschte. Welcher Art kann diese 
Zeit des unbefriedigten Suchens gewesen sein? Auf Schritt 
und Tritt begegneten die Jiinger Buddhas Asketen, die durch 
Fasten und harte Easteiungen die Seligkeit zu gewinnen er- 
warteten. Es lag nahe, daB der Gegensatz, in dem man sich 
dieser Richtung gegeniiber fiihlte, auf die Vorstellungen von 
Gotamas eigener Vorgeschichte reflektierte: er selbst mufite, 
ehe er des unverlierbaren Besitzes der wahren Erlosung teil- 
haftig geworden, auf dem Irrweg der Kasteiungen dem Heil 
nachgetrachtet haben; er mufite alles, was Brahmanen und 



^) Auch dafi die in Rede stehende Erz&hlung im weeentlichen der 
Erzfthlmig der Jainas von der entsprechenden Erleuohtung des Stifters 
ihrer Sekte (oben S. 104, Anm. 1) gleicht, lafit sich natiirlich ebensogut 
fur wie gegen den histoiischen Charakter dieser Geschichte geltend 
machen. Uber das Verh&ltnis derartiger buddhistischer und jainistischer 
Traditionen im allgemeinen vgL oben S. 109» Anm. 1. Die Details 
fiber die der Erleuchtung vorangehende Zeit des Suchens sind ubrigens 
bei Jainas und Buddhisten verschieden. 
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Monche vor ihm an Selbstpeinigting geleistet^ iiberboten and 
die Veigeblichkeit solchesTraclitens an sich selbst erfahien 
haben, bis er dann, vom falschen Wege zum wahren sich 
wendend, znm Buddha geworden ist. 

Es ist danach klar, dafi die betrefiende Erzahlung eine Fik- 
tion sein k a n n, sowie sick der fiktive Charaklter des weiter- 
hin mitzuteilenden Berichtes von den ersten Ereignissen, die auf 
die Erlangung der Buddhaschaft folgten, offenbar aufdrangt;. 

Aber ich meine, daB es doch auch nicht an Gewichten fehlt, 
die in die entgegengesetzte Wagschale geworf en werden konnen. 

Das Eintreten einer derartigen plotzlichen Wendxing in 
Buddhas innerem Leben entspricht dem, was zu alien Zeiten 
verwandte Naturen unter verwandten Verhaltnissen tat- 
sachlich eifahren kaben, allzu genau, als dafi wir dem Glauben 
an einen solchen Vorgang abgeneigt sein diirften. In den vei;- 
schiedensten geschichtlichen Umgebungen kekrt die Yorstellung 
von der in einem Augenblick sich vollziehenden Bekehrung 
oder Umwandlung des ganzen Menschen in den mannigfaltig- 
sten Formen wieder: nach Tag und Stunde wird der Moment 
nanihaft gemacht, in dem aus dem Unerlosten und Unerleuch- 
teten ein Erloster, Erleuchteter geworden ist. Auf einen solcken 
plotzlichen, vielleicht gar gewaltsam stiirmischen Durch- 
bruch der Seele zum Licht hofft und wartet man, und man er- 
lebt ihn in der Tat. In der christlichen Welt hat sich das, 
wie bekannt, zu zahllosen Malen wiederholt. Ubrigens sind 
Erscheinungen dieser Art keineswegs auf niedrig stehende, 
in dumpfer geistiger Atmosphare lebende Persdnlichkeiten 
beschrankt. Im Gegenteil, die mit der feinsten seelischen 
SensibiUtat, mit der beweglichsten Phantasie ausgestatteten 
Naturen sind solchen Erlebnissen vor aUem zugangUch; bei 
irgendeiner plotzlichen Erregung warmeren Gefiihls oder 
lebendigerer Phantasie, in einem auf Zeiten innerer Kampfe 
folgenden Moment auf atmender Ruhe, oder wann auch immer, 
ohne erkennbaren AnlaB, vollzieht sich bei ihnen die aus den 
verborgenen Untergriinden des Seelenlebens hervorbrechende 
Katastrophe, fiihlen sie jene ErofEnung des Geistes oder Be- 
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mfung duich die gottliche Allmacht, auf die sie bewuJBt oder 
unbewufit geharrt haben tind die ihrem Leben eine neue 
Richtung zu geben imstande ist. 

In dem Zeitalter, von dem Tins die heiligen Texte der Bud- 
dhifiten ein Bild geben, und, diirfen wir mit Wahrscheinlich- 
keit hinzusetzen, in Buddhas eigener Zeit war der Glaube 
an ein plotzliches Hellweiden des Geistes, an die in einem 
Moment sich voUziehende Tat der inneren Befreiung ein durch- 
aus allgemeiner. Wir finden ihn bei den Buddhisten; wir 
finden ihn bei den Jainas. Man suchte nach der ,,Erlosung 
vom Tode" und teilte einander leuchtenden Angesichts mit, 
daB man die Erlosung vom Tode gefunden; man fragte, wie 
lange es dauert, bis der nacb der Heiligung Strebende sein 
Ziel erreichen mag, und man gab einander mit und ohne Bilder 
Und Gleichnisse zu verstehen, daB wohl Tag und Stunde, wo 
die Fruebt der Erlosung dem Menschen zuteil wird, nicht in 
seiner Macht steht, aber der Meister verhiefi doch dem Jiinger, 
daB, wenn er auf dem rechten Pfade wandelte, „iiber eine 
kleine Zeit ihm das, um dessen willen edle Jiinglinge von ihrer 
Heimat in die Heimatlosigkeit gehen, die hochste VoUendung 
heiligen Strebens zuteil werden wird, daU er noch in diesem 
Leben die Wahrheit selbst erkennen und von Angesicht zu 
Angesicht schauen wird"^). Diesem visionsartigen Erfassen 
der Wahrheit trachteten die einen in Kasteiungen, die anderen 
in jenem aufs auBerste gespannten, mit lange fortgesetzter 
korperlicher Bewegungslosigkeit verbundenen Sichversenken 
des Geistes nach, alle auf den Augenblick wartend, wo sich 

^) Vgl. z. B. die folgende Stelle: „Der Junger, ihr Jiinger, hat 
dessen nicht Maoht und Gewalt, dafi sich seine Seele heute oder morgen 
oder tibermorgen von allem Haf ten am Vergangliohen und aller Verderbnis 
losen moge. Aber, ihr Junger, es kommt der Augenblick, wo des Jungers 
Seele, wenn er sich der Rechtschaffenheit befleifiigt und der Versenkung 
und der Weisheit befleiBigt, von allem Haften am Verg&nglichen und 
aller Verderbnis erlost wird. " — Der Junger wird mit dem Landmann ver- 
glichen, der pflugen, saen, sein Land bewfi^sem muQ, aber nicht sagen 
kann: heute oder morgen soil das Gretreide reifen. Doch der Tag der 
Reife wird kommen. (Anguttara Nik&ya vol. I, p. 240.) 
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ihnen die EireichuBg des Zieles mit unmittelbarer GewiBheit 
manifestieren wiirde. Wenn man sein natiirliches Dasein als 
ein ruhelos dunkles empf and, mufite das, wonach man trachtete 
und das man gewij} schlieBlich oft auch tatsachlich in sich 
erfuhr, sich als Zustand reiner innerer Helligkeit und Selbsir 
gewiBheit zu erkennen geben; auck an dem BewuBtsein, in 
visionarer Intuition den Welt;susammen}iang zu durchdringen^ 
wird es dabei nicht gefehlt haben. Und jeder, der solches er- 
lebt hatte, hielt an der Erinnerung daran fest: wie ein ge- 
salbter Konig, so lesen wir, sein Leben lang der Statte denkt, 
an der er geboren ist, und an der er zum Konig gesalbt ist, 
und an der er in der Schlacht den Sieg gewonnen hat, so denkt 
auch der Monch der Statte, an der er dem weltUchen Leben 
entsagend das Monchsgewand angelegt hat, und der Statte, 
an der er die vier heiligen Wahrheiten erkannt, und der Statte, 
an der er von aller Verderbnis frei die Erlosung erlangt und 
von Angesicht zu Angesicht erblickt hat^). 

1st es unwahrscheinUch, da£ die sehnsuchtsvoUe Erwar- 
tung solcher Erleuchtung den Sakyasohn erfUUte, als er seine 
Vaterstadt verliefi? DaB er dann in sich eben jene Kampfe, 
dasselbe Ringen zwischen Hofien undVerzweifeln durchlebte, 
von welchem die Geschichte derer, die dem religiosen Leben 
neue Wege gebahnt haben, so viel zu sagen weiB? DaB ihm 
nach Zeiten heftigsten geistigen und warum nicht auch korper- 
lichen Leidens in einem bestimmten Augenblick das Gefiihl 
klarer Ruhe und innerer GewiBheit zuteil wurde oder viel- 
leicht der Lichtglanz weltiiberschauender Visionen in ihm 
aufstrahlte und er dies als das ersehnte Zeichen der gewonnenen 
Erlosung ergriff? DaB er sich von nun an als den Buddha, 
als den durch ein Weltgesetz beruf enen Nachfolger der Buddhas 
vergangener Zeitalter fiihlte und sich aufmachte, den Segen, 
der ihm zuteil geworden, auch anderen zu bringen^)? 

^) Anguttara Nikaya voL I, p. 100 f. 

*) Es ist in der Tat bemerkenswert, bis zu welchen Details den 
inneren Erlebnissen, imter welchen sich die Erlangung der Buddhaschaft 
vollzogen haben soil, die von der modemen Wissenschaft als typisch 
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1st der Hergang ein aolcher gewesen, so konnte es nicfat 
ausbleiben, dafi Buddha spater den Jiingem, denen er den 
Weg zur Heiligung zeigte, auch die inneren Erlebnisse mit* 
teilte, unter denen er selbst sein Ziel erreicht zu haben sich 
bewuBt war; und mochten diese Erlebnisse sich in der Er- 
innerung der Gemeinde, ja vielleicht schon im BewuBtsein 
defi Meisters selbst, noch so sehr mit dem starren Gewand 
dogmatisch-scholastiJBcher Kategorien iiberkleiden, der ur- 
spriingliche Charakter horte darum doch nicht auf durch diese 
Hiille hindurchzuscheinen. In diesem Sinn ist es wohl deiik- 
bar, daB die Erzahlung wirklich Geschehenes enthalt. 

Unsere Forschung kann, wo es nur Moglichkeiten gibt, keine 
GewiSheit schafien. Entscheide jeder oder enthalte er sich 
der Entscheidung, wie er fiir recht halt; mir sei gestattet, fiir 
mein Teii mich zu dem Glauben zu bekennen, daB in der 
Erzahlung davon, wie der Sakyasohn zum Buddha geworden 
ist, ein Stiick historischer Erinnerung in der Tat vorhanden ist. 

erwiesenen Zlige sichcr bezeugter modenier Bekehrungsgeschichten bei- 
wohnen. Gotama empfindet alle Kaateiungen als vergeblich; er l&Bt 
von der qualvoUen Anstrengung ab: eben da kommt die Erleuchttmg, 
dio sich ihm frliher yerweigerte. Man veigleiche damit die von W. J a- 
mes, The Varieties of Religious Experience (10. Impression) 208 ff., 
iiber den „ self -surrender type" der Bekehrung mitgeteilten Materialien. 
In ihnen wiederholt sich immer wieder, was ein durch jene Erlebnisse 
Hindurchgegangener berichtet (S. 212 f.): „One morning ... I at once 
saw that all my contrivances and projects to effect or procure deliverance 
and salvation for myself were utterly in vain . . . Then, as I was walking 
in a thick grove, unspeakable glory seemed to open to the apprehension 
of my sour* usw. Andere Ziige der buddhistischen Tradition — wir 
diirfen offenbar fur ihr Verh&ltnis zu dem eben erw&hnten keinen zu 
bestimmten Ausdnick suchen woUen — liegen vielmehr in der Richtung 
des „volitional type of conversion". Der EntschluB, nicht von der St&tte 
zu, gehen, bis das Ziel erreicht ist (oben S. 105, Anm. 1), stimmt mit 
AuBerungen wie der von James 207 berichteten: ,,I cried at the top 
of my voice, and exclaimed that I would not leave that place if all the 
men on earth and all the devils in hell surrounded me." Mit der den 
Zusammenhang des Weltganzen iiberschauenden Intuition, die im ent- 
scheidenden Augenblick Buddha zuteil geworden sein soil, vergleiohe 
man, was James 398 f. iiber die ^cosmic consciousness" sagt. 



Drittes Kapitel 

Anfftnge der Lehrtfttigkeit 

Bei diesem entscheidenden Wendepunkt hebt in unseren 
Quellen ein langeres zusammenhangendes Erzahlungsstuck 
an^). Wir erhalten hier ein Bild davon, wie sich die alte Ge- 
meinde das erste offentliche Auftreten Buddhas, die Gewin- 
nung der ersten Jiinger, die Uberwindung der ersten Gegner 
Yorgestellt hat. Noch dachte man lange nicht an den Versuch, 
ein zusammenhangendes Lebensbild des Meisters zu ent- 
werfen, aber an diese ersten Zeiten seines offentlichen Lebens 
T- ebenso wie auch an seine letzten Tage — muBte sich ein 
besonderes Interesse kniipfen, und- so hat dieses Stiick 
seiner Lebensgeschichte sich schon in sehr alter Zeit — denn 
das Geprage hohen Altertums tragt die Erzahlung unverkenn- 
bar — traditionell fixiert. Wer hatte nicht an sich selbst die 
Erfahrung gemacht, daB von langen, gleichlormigen Zeit- 
raumen, wo die Erinnerungen durcheinander schwimmen, 
sich doch die ersten Anfange, die Tage der Neuheit, des Sich- 
zurechtfindens klar — oder wenigstens vergleichsweise klar — 
im Gedachtnis zu bewa;hren pflegen? 

Man kann den Anfang der gedachten Erzahlung nicht 
lesen, ohne an den Bericht imserer Evangelien erinnert zu 
werden. Jesus weilt, ehe ter ofTentlich zu lehren beginnt, vierzig 
Tage lang fastend in der Wiiste, „und ward versucht von dem 

^) Mahavagga I, 1—24. Vgl. zu einem Teil dieser Eiz&hlung das 
Ariyapariyesanasutta (Majjb. Nik. Nr. 26). 
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Satan, und war bei den Tieren, und die Engel dienten ihm''. 
So bleibt auch Buddha, bevor er auszieht, seine Lehre zu ver- 
kiinden, viermal sieben Tage fastend in der Nahe des Baumes 
der Erkenntnis, ,,die Seligkeit der Erlosung genieBend". Nach 
schwerem Kampf hat er den Sieg errongen; es ist natiirlich, 
dali er, ehe er sich in neue Kampfe hineinbegibt, innehalt, das 
Gewonnene zu genielien, daB er, ehe er anderen die Erlosung 
verkiindet, sich Zeit lafit, ihre Seligkeit selbst zu schmecken. 
Die ersten sieben Tage weilt Buddha in Meditation ver- 
sunken unter dem heiligen Baume selbst. In der Nacht nach 
dem siebenten Tage lafit er an seinem Geist die Verkettungen 
von Ursachen und Wirkungen voriibergehen, aus denen das 
Leiden des Daseins entspringt: „Aus dem Nichtwissen ent- 
stehen die Gestaltungen^); aus den Gestaltungen entsteht das 
Erkennen" — und dann nach einer langen Reihe von Mittel- 
gliedern: „au8 dem Werden entsteht Geburt; aus der Geburt 
entsteht Alter und Tod, Schmerz und Klagen, Leid, Kiimmer- 
nis und Verzweiflung". Wird aber die erste Ursache auf- 
gehoben, an der diese Kette von Wirkungen hangt, wird das 
Nichtwissen vernichtet, so fallt alles, was aus ihm entspringt, 
zusammen und wird alles Leid uberwunden. Solches erkennend 
sprach der Erhabeiie zu jener Zeit diesen Spruch: 

^Wenn ewige Ordnung sioh dem Brahmanen 
Enthullt, der gliiht von der Versenkung Gluten, 
Dann muQ zurtick jeglicher Zweifel weichen, 
Wenn knnd ihm wird alles Gesohehens Ursprung/' 

Dreimal lieB er in den drei Nachtwachen jenc Formel 
der Verkettungen von Ursachen und Wirkungen an seinem 
Geist voriibergehen; zuletzt sprach er den Spruch: 

„Wenn ewige Ordnung sich dem Brahmanen 

Enthtdlt, der gluht von der Versenkung Gluten, 

Zu Boden wirft er des Versuchers Scharen, 

Der Sonne gleich, die durch den Luftraum Licht strahlt.'* 



^) Diese Satze mussen unten bei der Darstellung dor buddhistisohen 
Lehre eingehender besprochen werden. 
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„Da erhob sich Buddha, als die sieben Tage vergangen 
waren, aus der Kontemplation, in die er versunken war, ver- 
lieB die Statte unter dem Baum der Erkenntnis und ging zum 
Ajapalafeigenbaum (Baum der Ziegenhirten)/' 

Eine andere, wohl jiingere Fassung^) dieser Traditionen 
fiigt hier eine Versuchungsgeschichte ein, wie aucb Jesus, 
als er jene vierzig Tage in der Wiiste weilte, vom Satan, der 
ihn noch vor dem Beginn seiner Laufbahn dem Erloseitberuf 
untreu machen woUte, versucht wurde^). 

Es ware vielleicht zu weit gegangen, woUte man annehmen, 
daS in der buddhistischen t)berlieferung die Erinnerung an 
einzelne, bestdmmte Erscheinungen guter und boser Geister, 
mit denen Buddha zu verkehren gemeint hat, erhalten sei; 
daB aber er selbst und seine Jiinger den Glauben aller Welt 
in Indien an solche Erscheinungen teilten und daB sie iiber- 



^) Die Geschichte von dieser Versuchung der alteren Uberlieferung 
abzusprechen bestimmt mich, neben dem ftuBeren Gnind ihres Fehlens 
im Mah&vagga» noch ein femeres Moment. Wir werden im f olgenden der 
Geschichte von Buddhas innerem Kampf begegnen darUber, ob er der 
Welt seine Lehre verkiinden und nicht lieber f iir sich alleih die errungene 
Erlosmig geniefien soil; Brahmans Erscheinen vertreibt die Zweifel. 
Diese Geschichte druckt keinen anderen Gedanken aus, als den, welcher 
auch der Erzahlung von M&ra zugnmde liegt: Buddhas Kampf mit der 
Mdglichkeit, das errungene heilige Wissen sich allein und nicht der ganzen 
Menschheit zugute kommen zu lassen. Hat er M&ras versuchende Auf- 
f orderung, dies zu tun, damit zuriickgewieeen, dafi die Zeit in das Nirv&na 
einzugehen nioht gekommen sei, bevor er JUnger und Jtingerinnen ge- 
wonnen und aller Welt seine Lehre verkiindet habe, so ist fur jene Er- 
zahlung von dem Gespr&oh mit Brahman kein Baum mehr. 

^) An beiden Stellen werden die gleichen naheliegenden Motive die 
entsprechenden Erzahlungen haben entstehen lassen; es scheint mir 
verfehlt an Einflusse der buddhistischen Tradition auf die christliohe 
zu denken. Ebenso urteilt Wi n d i s c h, Mara und Buddha 214 £F., 
G a r b e, Deutsche Rundschau Juli 1910, 78. Doch herrscht hier be- 
kanntlich Meinungsversohiedenheit; s. z. B. van den Bergh van 
E y 8 i n g a, Indische Einflusse auf evangelisohe Erz&hlungen (2. Aufl. 
1909) S. 38 ff. — Die buddhistische Versuchungsgeschichte findet sich 
im Mahaparinibb&na Sutta (Digha Nik. voL II, p. 112 f.) und eingereiht 
in den Zusammenhang der gesamten Erzahlung im Lalita Vistara Kap. 24. 
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zeugb waren, selbBt denartiges eriebt ru haben, ist tmzweifel- 
haft. 

M&ra, der VeTSucher, weiB, daB Fuicht oder Lust Buddha 
nichts mehr anhaben kann; alles iidiache Trachten hat er unter 
dem Baum der Erkenntnis iiberwunden. Diesen Sieg zunichte 
zvL machen ist nicht moglich, aber eins gibt es doch, was der 
Vermlcher erreichen kann : er kann Buddha bewegen, schon jetzt 
dem Eidenleben den Riicken zu wenden und in das Nirvana 
einzugehen. Dann ist nur er allein derMacht Maras verloren; 
er hat nicht der Menschheit die Lehre der Erlosung gebracht. 

,^Da trat"" — so erzahlte Buddha spater seinem Junger 
Ananda die Geschichte dieser Versuchung — ,,Mara der Bose 
zu mir heran. Zu mir herantretend stellte er sich an meine 
Seite; an meiner Seite stehend, Ananda, sprach Mara der 
Bose zu mir also: ,6ehe jetzt in das Nirvana ein, Erhabener; 
gehe in das Nirvana ein, Vollendeter; jetzt ist die Zeit des 
Nirvana fiir den Erhabenen gekommen/ Da er also redete, 
sprach ich, Ananda, zu Mara dem Bosen also : ,Ich werde nicht 
in das Nirv&na eingehen, du Boser, bis ich mir nicht Monche 
zu Jiingem gewonnen habe, die da weise und unterwiesen 
sind, kundige Horer des Wortes, Kenner der Lehre, der 
Lehre gemaS die Lehre erfiillend, rechten Verhaltens be- 
flissen, der Lehre nachwandelnd, die, was sie von ihrem Meister 
gehort haben, weiter verkiinden, lehren, bekanntmachen, auf- 
stellen, enthiillen, ordnen, ^useinanderlegen, den Widerspruch, 
der sich erhebt, durch die Lehre vemichten und zunichte 
machen, mit Wundertun die Lehre verkiindigen. Ich werde 
nicht in das Nirvana eingehen, du Boser, bis ich mir nicht 
Nonnen zu Jiingerinnen gewonnen habe, die da weise und 
unterwiesen sind (es folgt, nach Art des altbuddhistischen 
Stils, was eben von den Monchen gesagt ist. Wort fiir Wort 
von den Nonnen, von Laienbriidem und Laiensch western). 
Ich werde nicht in das Nirvana eingehen, du Boser, solange 
nicht der heilige Wandel, den ich lehre, gedeiht und zunimmt 
nnd sich verbreitet iiber alles Volk und im Schwange geht und 
wohl verkiindigt wird von den Menschen/ " 



Versuchnngsgesohiohte 187 



Wir kehren zur alteren Version der Eizahlung zturiick. 

Dreimal sieben Tage noch verweilt Buddha, an verschie- 
denen Statten in der Nahe des Baumes der Erkenntnis, „die 
Seligkeit der Erlosung genieBend". Gleichsam eine Ouvertiire 
spielt sich hier ab zu dem groBen Drama, dessen Held er 
sein wird; vorbildliche Erlebnisse deuten in die Zukunft. Die 
Begegnung mit einem „Bi^bmanen von hohnischer Art'' laBt 
an siegreiche Eampfe mit dem Brafamanentum denken. Wir 
horen nichts von dem Hohn, mit dem jener Brahmane Buddha 
begegnet sein mag; es wird nur berichtet, daB er ihm die 
Frage vorlegte: „Worin, Gotama, liegt das Wesen des Brah- 
manen, und was sind die Eigenscbaften, die einen Mensehen 
zum Brahmanen machen?" Buddba hatte, an sich selbst 
denkend, in jenem Spruch unter dem Baum der Er- 
kenntnis von dem Brahmanen geredet, dem in den Gluten 
der Versenkung die Ordnungen des Geschehens sich ent* 
hiillen; ein Brahmane macht jetzt ihm, dem Sohne welt* 
lichen Standes, das Recht streitig, sich die Ehren des 
Brahmanentums anzumaBen. Buddha weist ihn ab: der 
ist ein wahrer Brahmane, der alles Bose aus sich verbannt 
hat, der nichts von Hohn und Unreinheit weiB, ein Selbst- 
bezwinger. 

Menschliche Anfechtung wird vor Buddha zunichte; aber 
auch das Toben der Elemente kann seinen seligen Frieden 
nicht storen. Unwetter erheben sich; sieben Tage lang stromen 
B^engiisse herab; Ealte, Sturm und Finstemis umgibt ihn. 
Der Schlangenkonig Mucalinda kommt aus seinem verborgenen 
Beich hervor, umschlingt Buddhas Leib siebenfach mit seinen 
Windungen und schiitzt ihn vor dem Unwetter. „Nach sieben 
Tagen aber, als der Schlangenkonig Mucalinda sah, daB der 
Himmel hell und wolkenlos geworden war, loste er seine Win- 
dungen vom Leibe des Erhabenen, lieB seine Schlangengestalt 
verschwinden, nahm eines Jiinglings Gestalt an und trat vor 
den Erhabenen hin, mit gefalteten Handen den Erhabenen 
anbetend. Solches sehend sprach der Erhabene zu jener Zeit 
diesen Spruch: 
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,Selig die Einsamkeit des Freud*gen, der die Wahrheit erkannt und 

sohaut. 
Wer stets im Zaum sich h&lt, selig, wer keinem Wesen tut ein Leid. 
Selig, wem jede LeidenBchaft, allee Wiinschen ein Ende nahm. 
t^berwinden der Ichheit Stolz wahrlich ist hochste Seligkeit.' ** 

Ein echt buddhistisches Bild: der Welterloser, der unter 
dem Toben der Unwetter, siebenfach vom Schlangenleib tun- 
hiillt, die Seligkeit einsamer Buhe genieBt. 

Es folgt die erste Begegnung mit Menschen, die ihn als 
den Buddha ehren. Zwei Kaufleute kommen vorbeigezogen; 
eine Gottheit, die in ihrem Erdenleben den Kaufleuten ver- 
wandt gewesen war, verkiindet ihnen die Nahe des Heiligen 
und fordert sie auf, ihn zu speisen. Die Gottheiten, welche 
iiber die vier Weltgegenden herrschen, bieten ihm Schalen 
dar — denn ohne eine Schale nehmen die vollendeten Buddhas 
keine Speise in Empfang — und er genieBt, was die Kaufleute 
ihm reichen, die erste Nahrung, die er nach langem Fasten zu 
sich nimmt. 

„Die Kaufleute Tapussa und Bhallika aber, als sie sahen, 
da£ der Erhabene seine Hande von der Schale entfemt (d. h. 
das Mahl beendet) hatte, neigten ihr Haupt zu den FiiSen 
des Erhabenen und sprachen zu dem Erhabenen: ,\Vir, die 
wir hier sind, Herr, nehmen xmsere Zuflucht bei dem Erhabenen 
und bei seiner Lehre; als seine Verehrer^) halte uns der Er- 
habene von heute an fiir unser Leben, die wir unsere Zu- 
flucht bei ihm genommen habdn/ Dies waren die ersten in 
der Welt, die sich zum Glauben bekannt haben mit den zwei 
Worten" — namlich zum Glauben an den Buddha und an 
seine Lehre, denn das dritte Glied der buddhistischen Trinitat, 
die Gemeinde, besteht jetzt noch nicht. 

In diesem Vorspiel zur Geschichte von Buddhas Wirken 
vermiBt man ein Element: eine vorbildliche Hindeutung auf 
die vomehmste Aufgabe seines Lebens, auf das Predigen der 
erlosenden Lehre und das Hiniiberziehen von Leuten aus allem 



^) Das heiQt als Laienjixnger, nicht als Monche. 
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Yolk, daB sie ihm als Monche nachfolgen. Jene beiden Kauf- 
leute nehmen ihre Zuflucht bei Buddha und bei der Lehre, 
und doch ist die Lehre ihnen noch gar nicht verkiindigt 
worden. Die nun folgende Erzahlung hat es mit dem Motiv 
zu tun, von dem aus diese anscheinende Unebenheit ihre Er- 
klarung findet. Es ist ein anderes, die erlosende Wahrheit fiir 
sich selbst errungen zu haben, und ein anderes, sie der Welt 
verkiinden. Das erste hat Buddha vollendet; sein EntschluB, 
das zweite zu tun, steht noch nicht fest; Sorgen und Zweifel 
bleiben zu iiberwinden, ehe er diesen EntschluB faBt^). 

Ich lasse hier den Text*) selbst reden. 

„Im Geist des Erhabenen stieg, als er in der Einsamkeit 
zuriickgezogen weilte, dieser Gedanke auf : ,Erkannt habe ich 
diese tiefe Wahrheit, die da schwer zu erblicken, schwer zu 
verstehen ist, die friedereiche, erhabene, die alles Denken 
iibersteigt, die sinnvoUe, die allein der Weise fassen kann. 
In irdischem Treiben bewegt sich die Menschheit; in irdischem 
Treiben hat sie ihre Statte und findet sie ihre Lust. Der 
Menschheit, die sich in irdischem Treiben bewegt, die in 
irdischem Treiben ihre Statte hat und ihre Lust findet, wird 
dies Ding schwer zu erfassen sein, das Gesetz der Kausalitat, 
die Verkettung von Ursachen und Wirkungen; und auch dies 
Ding wird ihr gar schwer zu erfassen sein, das Zurruhekommen 
aller Gestaltungen, das Ablassen von allem Irdischen, das 
Erloschen des Begehrens, das Aufhoren des Verlangens, das 
Ende, das Nirvana. Wenn ich nun die Lehre verkiindige 
und man mich nicht versteht, brachte es mir nur Erschopfung, 
brachte es mir nur Miihe!* Und es ging dem Erhabenen, ohne 
ihn zu iiberraschen, dieser Spruch durch den Sinn, den zuvor 
niemand je vemommen hatte: 



^) In der Sprache der buddhistisohen Dogmatik: ein Paccekabuddha 
(Buddha fiir sich allein) ist nioht ein Sammasambuddha (universaler 
Buddha und Lehrer der Welt). DaB Buddha als Samm&sambuddha 
auftritt» bedarf einer eigenen Motivierung. 

«) Mahavagga I, 5, 2 f. = Majjh. Nik&ya voL I, p. 167 f. 
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,Wozu der Welt offenbajren, was ich in sohweiem Kampf errang? 
Die Wahrheit bleibt dem verboigen, den Begehren und HaB erfUllt. 
Miibsam ist cs, geheimnisvoU, tief, verborgen dem groben Sinn; 
Nicht mag's schauen, wem irdisohes Trachten den Sinn mit Nacht 

umhiiJJt.* 

Als der Erhabene also gedachte, neigte sich sein Herz 
dazu, in Ruhe zu verharren und die Lehre nicht zu predigen. 
Da erkannte Brahman Sahampati^) mit seinen Gedanken die 
Gedanken des Heiligen und sprach also zu sich selbst: ,Unterr 
gehen wahrlich wird die Welt; zugrunde gehen wahrlich wird 
die Welt, wenn sich das Herz des VoUendeten, des heiligen, 
hochsten Buddha dazu neigt, in Ruhe zu verharren und die 
Lehre nicht zu predigen.* 

Da verlieB Brahman Sahampati den Brahmanhimmel so 
schnell, wie ein starker Mann seinen gekriimmten Arm aus- 
streckt oder seinen ausgestreckten Arm kriimmt, und er er- 
schien vor dem Erhabenen. Da entbloBte Brahman Saham- 
pati seine eine Schulter von demObergewand*), senkte die 
rechte Kniescheibe zur Erde, erhob seine gefalteten Hande 
zum Erhabenen und sprach zu dem Erhabenen also: ,Moge, 
Herr, der Erhabene die Lehre predigen, moge der VoUendete 
die Lehre predigen. Es sind W^esen, die sind rein von dem 
Staube des Irdischen, aber wenn sie die Predigt der Lehre 
nicht horen, gehen sie zugrunde; die werden Erkenner der 
Lehre sein.' Also redete Brahman Sahampati; als er so ge- 
sprochen hatte, redete er weiter also: 

,Im Magadhalande erhob sich vordem 
Unreines Wesen, silndiger Menschen Lehre. 
Eroffne du, Weiser, das Tor der Ewigkeit, 
LaB horen was, Siindloser, du erkannt hast. 
Wer droben steht hoch auf des Berges Felsenhaupt, 
Des Auge schaut weit iiber alles Volk hin. 
So steig' auch du, Weiser, empor, wo droben 
Weit iibers Land ragen der Wahrheit Zinnen, 



^) Sahampati ist bei den Buddhisten der stehende Beiname des 
Brahman (vgl. oben S. 62); das Wort ist nicht mit Sicherheit zu erklilren^ 
^) Ein Zeiohen der Ehrfurcht. 
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Und schau hinab, Leidioser, auf die MenBohheit, 

Die leidende, welche Geburt und Alter qu&lt. 

Wohlaufy wohlauf, «treitbarer Held, an Siegen reich, 

Zieh durch die Welt, sundloser Wegeskundiger. 

Erhebe deine Stimme, Herr; viele werden dein Wort verstehn.* 

(Buddha stellt der Auffordenuig Brahmans die Zweifel 
tmd Sorgen entgegen, die ihm ein Verkiindigen der Wahr- 
heit als fmclitlosed Unterfangen erscheinen lassen. Brahman 
wiederholt seine Bitte dreimal; endlich gewahrt sie Buddha): 

Gleichwie in einem Lotosteich die einen Wasserrosen, 
blaue Lotosblumen, weiJJe Lotosblumen, im Wasser geboren, 
im Wasset emporgewachsen, aus dem Wafiser nicht h^rvor- 
ragen und in der Tiefe bliihen — andere Wasserrosen, blaue 
Lotosblumen, weiBe Lotosblumen, im Wasser geboren, im 
Wasser emporgewachsen, bis an den Wasserspiegel reichen 
— andere Wasserrosen, blaue Lotosblumen, weiBe Lotos- 
blumen, im Wasser geboren, im Wasser emporgewachsen, aus 
4em Wasser emporragen und das Wasser ihre Bliite nicht 
befeuchtet: also auch, wie der Erhabene mit dem Blick eines 
Buddha iiber die Welt hinschaute, erblickte er Wesen, deren 
Seelen rein waren und deren Seelen nicht rein waren vom 
Staube des Irdischen, von scharfen Sinnen und von stumpfen 
Sinnen, von edlem Wesen und von unedlem Wesen, gute Horer 
tmd schlechte Horer, manche, die in Furcht lebten vor dem 
Jenseits und vor Siinden. Als er dies sah, sprach er zu Brah- 
man Sahampati diesen Spruch: 

,Geoffnet sei alien das Tor der Ewigkeit; 
Wer Ohren hat, hore das Wort und glaube. 
Vergebliche Miihe zu meiden hab' ich 
Das edle Wort nooh nicht der Welt verkttndet.* 

Da sah Brahman Sahampati: der Erhabene hat meine 
Bitte gewahrt; er wird die Lehre predigen. Da neigte er sich 
vor dem Erhabenen, umschritt ihn ehrfurchtsvoU und ver- 
flchwand." 

So hat die Legende ihren Helden zum Sieg auch iiber 
das letzte Hindemis, das zwischen ihm und seinem Erloser- 
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beruf steht, zum Sieg iiber alles Zweifeln und Zagen gefuhrt; 
der EntschluB, der Welt die Erkenntnis zu predigen, in der 
er selbst den Frieden gefunden, steht jetzt fest. 

Die Predict tob Benares 

Wer soil der erste sein, die neue Verkiindigung zu horenf 
Die Legende laBt Buddha zuvorderst an jene beiden Lehrer 
denken, deren Leitung er sich einst als Jiingling anvertraut 
hatte. Wenn er ihnen seine Lehre predigte, sie wiirden ihn 
verstehen. Eine Gottheit bringt ihm die Kunde, daS sie beide 
tot sind — vielleicht waren sie es in der Tat; in jedem Fall 
ist der Sinn dieses Zuges der Legende klar. Niemand konnte 
ein hoheres Anrecht darauf haben, der erste Horer des Evan- 
geliums zu werden, als jene beiden. Es ware Undankbarkeit 
gewesen, hatte Buddha nicht sie vor alien anderen zu Teil- 
habem seines selbsterrungenen Besitzes gemacht. Aber man 
wufite nichts davon, daB er so gehandelt; man kannte oder 
nannte andere als die ersten Bekehrten. So durften jene 
beiden nicht mehr am Leben gewesen sein, als Buddha seine 
Lehre zu predigen anfing. 

Konnen die, welche einst die Lehrer Buddhas gewesen 
sind, sich nicht als seine ersten Jiinger zu ihm bekehren, so 
konnen es doch die einstigen Genossen seines Suchens und 
Ringens, jene fiinf Asketen, die lange Zeit in Easteiungen 
mit ihm gewetteifert und ihn dann verlassen haben, als sie 
sahcn, dafi er es aufgab, auf dem Wege der Selbstpeinigung 
das Heil zu suchen (s. oben S. 126). Sie weilen bei Benares, 
und dorthin laBt unsere Erzahlung jetzt Buddha wandem. 
Benares hat in der buddhistischen Welt von jeher den Ruhm 
genossen, daB dort die Predigt von der Erlosung zuerst 
gehort imd geglaubt worden ist. Noch jetzt bezeichnet 
nordlich von der Stadt, zu Samath, die machtige Ziegel- 
und Steinmasse des Dhamek Stupa, umgeben von Resten 
zahlreicher geistlicher Gebaude, die durch Ausgrabungen 
ans Licht gefordert sind, die Statte, an welche eine wohl 
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gkubwiiFdige ErinneTimg den unvergleichlich folgenreichen 
Vorgang verlegt^). 

Ich versuche weiter unten eingehender die Weise zu cha- 
Takteiisiereii, wie Buddha seine Lehre predigte. Hier gebe 
ich einfach die alte Erzahlung. Sie zeigt ihren Helden jetzt, 
wo er seine Laufbahn beginnt, ganz und fertig als denselben, 
als den sie ihn sein langes Leben hindurch erscheinen laBt. 
Inneres Werden konnten die Monche, welchen wir diese Be- 
richte verdanken, nicht schildem, auch nicht erfinden, denn 
sie vnifiten nicht, was inneres Werden ist. Und hatten sie es 
gewnBt, wie durf te es Werden bei dem VoUendeten geben, der 



^) Dafi Buddha seine Verkiindigung zuerst an seine einstigen Ge- 
nossen und Verehrer gerichtet hat, in denen er am gewissesten geeigneie 
Horer erwarten konnte, ist eine naheliegende Vorstellung. Ob wir hier 
in der inneren Wahraoheinlichkeit ein Zeiohen der Eohtheit oder des 
Erfundenseins zu erkennen haben, besitzt die Kritik kein Mittel fest- 
zustellen. A priori nioht unwahrscheinlich aber ist es meines £r- 
achtens, dafi die Eiinnerung daran, wo und vor wem Buddhas erste 
Predigt, oder doch seine erste erfolgreiche Predigt gehalten worden ist, 
sich nicht verloren hatte. Dafi etwa vorausgegangene vergebliohe Ver- 
suche Buddhas, sich Anhanger zu gewinnen, von der Tradition totge- 
schwiegen worden sind, ist gewifi mdglich, der Versuch L. Feers 
(£tudes Bouddhiques I, p. 1—37) aber, Spuren derartiger Vorgange 
in der Uberlieferung nachzuweisen, scheint mir nicht gelungen; die Natur 
dieser Erzahlung erlaubt es nicht, aus Buddhas Tun und Lassen jenen 
pragmatischen Zusammenhang herauszurechnen, den dieser Gelehrte, 
nioht ohne der t)berlieferung gelegentUch Gewalt anzutun, darin hat 
entdecken wollen. — Verfolgen wir den Siegeszug Buddhas, der Mah&- 
vagga 1, 1—24 dargestellt ist, auf der Karte, so ist gegen das Itinerarium 
nicht viel einzuwenden; dies Hin und Her ist eben das Entsprechende 
fiir die Gewohnheiten indischer frommer Wanderer. Bei der scharf 
betonten Analogic, welche die Auffassung der Buddhisten zwischen der 
Siegeslaufbahn ihres Meisters und der Siegeslaufbahn eines weltbe- 
zwingenden Konigs erkennt, kann man sich kaum des Gedankens er- 
wehren, dafi die erstere, wenn hier freie Erfindung gewaltet hStte, nach 
dem stehenden geographischen Schema der letzteren (s. z. B. Lalita 
Vistara Kap. 3) konstruiert worden ware. Der Widerspruch, in dem sich 
die Erz&hlung mit diesem Schema befindet, spricht wesentlich dafUr, 
dafi sie Authentisches enthalt. 
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selbst aus der Welt des leidenvoUen Weidens den Ausweg ge- 
funden hatte? 

Die Geachichte von der ersten Predigt Buddhas zu Benares 
lautet in der feierlich umstandliclien Erzahlnngsweise, die 
den heiligen Texten der Buddhisten eigen ist, folgender- 
mafien^): 

,,Und der Erhabene, von Ort zu Ort wandemd, kam nach 
Benares, zum Wildpark Isipatana, wo die fiinf Monchc 
weilten. Da sahen die fiinf Monche den Erhabenen, der von 
fern herankam; als sie ihn sahen, redeten sie einander zu: 
fFreunde, dort kommt der Asket (rotama, der im t)berfluB 
iebt, der sein Streben aufgegeben und sich dem VberfluB 
zugewandt hat. Wir wollen ihm keine Ehrerbietung beweisen, 
nicht vor ihm aufstehen, ihm nicht seine Almosenschale und 
sein Obergewand abnehmen; aber wir wollen einen Sitz fur 
ihn hinstellen; wenn er will, mag er sich setzen/ 

Je mehr und mehr aber der Erhabene den fiinf Monchen 
sich naherte, umso weniger konnten die fiinf Monche bei 
ihrem EntschluB bleiben: sie gingen dem Erhabenen entgegen; 
einer nahm dem Erhabenen die Almosenschale und das Ober- 
gewand ab, ein anderer bereitete ihm einen Sitz, ein dritter 
stellte ihm FuBwasser, eine FuBbank, einen FuBschemel hin. 
Der Erhabene setzte sich nieder auf den Sitz, der fiir ihn 
bereitet war; als er sich gesetzt hatte, wusch der Erhabene 
seine FiiBe. 

Jene aber redeten den Erhabenen mit seinem Namen an 
und nannten ihn Freund. Da sie so redeten, sprach der Er- 
habene zu den fiinf Monchen: ,Ihr Monche, redet den Voll- 
endeten*) nicht mit seinem Namen an und nennt ihn nicht 
Freund. Der VoUendete, ihr Monche, ist der heilige, hochste 



1) Mah&vagga I, 6, 10 ft. 

*) Das Wort, das ich „der Vollendete" iibersetze (tath&gata), ist das, 
welches wahrscheinlioh Buddha zu brauchen pflegte, wenn er von sich 
selbst redete. Die Wortbedeutung ist „der so Gegangene" — namlich 
80 wie man gehen soil. Man vergleiohe die neueste eingehende Unter- 
suchung uber das Wort, F r a n k e Dighaoikaya 287 ff. 
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Buddha. Tut euer Ohr auf, ihr Monche; die Erlosuug vom 
Tode ist gefunden; ich unterweise euch, ich predige die Lehre. 
Wenn ihr nach der Unterweisung wandelt, wird euch iiber 
eine kleine Zeit das, um dessen willen edle Jiinglinge von ihrer 
Heimat in die Heimatlosigkeit gehen, die hochste YoUendung 
heiligen Strebens zuteil werden; ihr werdet noch in diesem 
Leben die Wahrheit selbst erkennen und von Angesicht zu 
Angesicht schauen/ 

Da er so redete, sprachen die fiinf Monohe zu dem Er- 
habenen: ,H&st du duich jenes Streben, Freund Gotama, 
duich jenen Wandel, durch jene Kasteiungen die iiber- 
menschliche YoUkommenheit, die voile Herrlichkeit des Wissens 
und Schauens der Heiligen nicht erreichen konnen, wie willst 
du jetzt, wo du im UberfluB lebst, wo du dein Streben auf- 
gegeben und dich dem 0berfluQ zugewandt hast, die iiber- 
menschliche Yollkommenheit , die voile Herrlichkeit des 
Wissens und Schauens der Heiligen erreichen?' 

Da sie so redeten, sprach der Erhabene zu den fiinf Mon- 
chen: ,Der Yollendete, ihr Monche, lebt nicht im 0berfluB; 
er hat nicht sein Streben aufgegeben und sich dem tJber- 
fluB zugewandt. Der Yollendete, ihr Monche, ist der heilige» 
hochste Buddha. Tut euer Ohr auf, ihr Monche; die Er- 
losung vom Tode ist gefunden; ich imterweise euch, ich predige 
die Lehre. Wenn ihr nach der Unterweisung wandelt, wird 
euch iiber eine kleine Zeit das, um dessen willen edle Jung- 
linge von ihrer Heimat in die Heimatlosigkeit gehen, die 
hochste YoUendung heiligen Strebens zuteil werden; ihr 
werdet noch in diesem Leben die Wahrheit selbst erkennen 
und von Angesicht zu Angesicht schatien.' 

(Ein zweites imd drittes Mai wiederholen sich dieselben 
Wechselreden.) 

Da sie so redeten, sprach der Erhabene zu den fiinf Monchen : 
,6estehet ihr mir zu, ihr Monche, daB ich niemals zuvor also 
zu euch geredet habe?' 

,Das hast du nicht, Herr.* 

,Der Yollendete, ihr Monche, ist der heilige, hochste Buddha. 

Oldenberg, Baddha. 6. Aufl. 10 
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Tut euer Ohr auf, ihr Monche, die ErlosuBg vom Tode ist 
gefunden/ usw. 

Da horten die fiinf Monche von neuem auf den Echabenen; 
sie taten ihr Ohr auf und richteten ihre Gedanken auf die 
Erkenntnis. 

Da sprach der Erhabene zu den fiinf Monchen: ,Zwei 
Enden gibt es, ihr Monche, denen muJB, wer ein geistliches 
Leben fiihrt, fern bleiben. Welche zwei Enden sind das? 
Das eine ist ein Leben in Lusten, der Lust und dem Genuii 
ergeben; das ist niedrig, unedel, ungeistlich, unwiirdig, nichtig. 
Das andere ist ein Leben der Selbstpeinigung; das ist leiden- 
reich, unwiirdig, nichtig. Von diesen beiden Enden, ihr 
Monche, ist der Vollendete fern und hat den W^, der in der 
Mitte liegt, erkannt, den Weg, der das Auge auftut und den 
Oeist auftut, der zur Ruhe, zur Erkenntnis, zur Erleuchtung, 
zum Nirvana fiihrt. Und welches, ihr Monche, ist dieser Weg 
in der Mitte, den der Vollendete erkannt hat, der das Auge 
auftut und den Geist auftut, der zur Ruhe, zxm Erkenntnis, 
! zur Erleuchtung, zum Nirvana fiihrt? Es ist dieser heilige, 
achtteilige Pfad, der da heifit: rechtes Glauben, rechtes Ent- 
;schlieSen, rechtes Wort, rechte Tat, rechtes Leben, rechtes 
Streben, rechtes Gedenken, rechtes Sichversenken. Dies, 
ihr Monche, ist der Weg in der Mitte, den der Vollendete 
erkannt hat, der das Auge auftut und den Geist auftut, der 
zur Ruhe, zur Erkenntnis, zur Erleuchtung, zum Nirvana fiihrt. 

Dies, ihr Monche, ist die heilige Wahrheit vom Leiden: 
Geburt ist Leiden, Alter ist Leiden, Erankheit ist Leiden, 
Tod ist Leiden, mit Unliebem vereint sein ist Leiden, von 
Liebem getrennt sein ist Leiden, nicht erlangen, was man 
begehrt, ist Leiden, kurz die fiinf erlei Objekte des Ergreifens^) 
sind Leiden. 



^) Die fiinf Gmppen von Elementen, aus denen daa leiblioh-geistige 
Dasein des Menachen besteht: Kdrperlichkeit, Empfindungen, Vor- 
Btellimgen (einschlieBlich der Wahmehmungen), Gestaltimgen (s. uber 
diesen Begiiff unten die Darstellmig der Lehre) nnd Erkennen. Der 
Unerloste ergreif t diese Elemente und haftet mit seinem Innem an ihnen. 



Die Predigt von Benares 147 

Dies, ihr Monche, ist die heilige Wahrheit von der E n t- '; 
stehung desLeidens'.esist der Durst, der von Wieder- 
geburt zu Wiedergeburt fiihrt, samt Freude und Begier, der 
hier nnd dort seine Freude findet: der Liistedurst, der Werde- 
durst, der Verganglichkeitsdurst^). 

Dies, ihr Monche, ist die heilige Wahrheit von der A u f- 
hebung des Leiden s: die Aufhebung dieses Durstes 
durch ganzliche Vemichtung des Begehrens, ihn fahren lassen, ' 
sich seiner entauBem, sich von ihm losen, ihm keine Statte 
gewahren. 

Dies, ihr Monche, ist die heilige Wahrheit von dem W e g e 
zur Aufhebung des Leiden s: es ist dieser heilige, 
achtteilige Pfad, der da heiBt: rechtes Glauben, rechtes £nt- 
schlieJJen, rechtes Wort, rechte Tat, rechtes Leben, rechtes' 
Streben, rechtes Gedenken, rechtes Sichversenken. 

jDies ist die heilige Wahrheit vom Leiden* : also, ihr Monche, 
ging mir iiber diese Begriffe, von denen zuvor niemand ver- 
nommen hatte, das Auge auf, ging mir die Erkenntnis, die 
Kunde, das Wissen, der Blick auf. ,Diese heilige Wahrheit 
vom Leiden muJJ man verstehen* — ,diese heilige Wahrheit 
vom Leiden habe ich verstanden* : also, ihr Monche, ging mir 
iiber diese Begriffe, von denen zuvor niemand vemommen 
hatte, das Auge auf, ging mir die Erkenntnis, die Kunde, 
das Wissen, der Blick auf. 

(Es folgen ahnliche Ausdriicke iiber die anderen drei 
Wahrheiten.) 

,Und so lange ich, ihr Monche, nicht von diesen vier 
heiligen Wahrheiten diese dreifach gegliederte, zwolfteilige*), 

^) „Werdedui8t'* nnd nVeiganglichkeitsdurst*" wird erklart als 
die Begieide, sofem sich diese mit dem Glauben an bestandige Fort- 
daner des Werdens und Befriedigung iiber diese Fortdauer, oder ander- 
seits mit dem Glauben, daB mit dem Tode alles zu Ende ist, verbindet. 
Dafi ^Verg&nglichkeitsdurst'' zu verstehen ist und nicht ^Durst naoh 
Maoht" (ygL Rhys Davids, Sacred Books of the Buddhists III, 340), 
wird durch alte Tradition bezeugt und m. E. insonderheit durch Itivut- 
taka p. 43 gesiohert. . 

') Von jeder der vier Wahrheiten besitzt Buddha eine dreifach 
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wahrhaftige Erkenntnis und Einsicht in voUer Elarheit be- 
saS, so lange, ihr Monche, wufite ich auch, daB ich noch nicht 
in dieser Welt samt den Gotterwelten, samt Maras iind Brah- 
mans Welt, unter alien Wesen, samt Asketen und Brahmanen, 
samt Gottem und Menschen die hochste Buddhaschaft er- 
rungen hatte. Seit ich aber, ihr Monche, von diesen vier 
heiligen Wahrheiten diese dreifach gegliederte, zwolfteilige 
Erkenntnis und Einsicht in voller Elarheit besitze, seitdem 
weifi ich, ihr Monche, daB ich in dieser Welt samt den Gotter- 
welten, samt Maras und Brahmans Welt, unter alien Wesen, 
samt AsketeA und Brahmanen, samt Gottem imd Menschen 
die hochste Buddhaschaft errungen habe. Und ich habe es 
erkannt und geschaut: unverlierbar ist meines Geistes Er- 
losung; dies ist meine letzte Geburt; nicht gibt es hinfort 
fiir mich neue Geburten.* 

Also redete der Erhabene; froh priesen die fiinf Monche 
des Erhabenen Rede," — 

Dies ist die Predigt von Benares, die der Uberlieferung 
nach die Lehrtatigkeit Buddhas erofinet, durch welche er, 
wie seine Jiinger sich ausdriickten, „das Bad der Lehre in 
Bewegung gesetzt hat". Man mag iiber die historische Treue, 
mit der die Predigt referiert ist, urteilen wie man will — 
ich meinerseits bin hier zu entschiedenstem Zweifel geneigt*) — : 
die fimdamentale Wichtigkeit dieser Rede wird man nur 
umso hoher anschlagen miissen, fiir je freier erfunden man 
sie halt, denn umso sicherer ist man dann, wenn auch nicht 
die zufallig bei einer bestimmten Gelegenheit gesprochenen 
Worte, doch die Ideen hier zu finden, in denen die alte Ge- 
meinde das, was in der Predigt ihres Meisters das wesentliche 



gegliederte Erkenntnis, z. B. von der enten: ^dies ist die heilige Wahrheit 
Tom Leiden"; ^diese heilige Wahrheit vom Leiden muB man verBtehen**; 
^diese heilige Wahrheit vom Leiden habe ioh verstanden". 

^) Deussens (Allg. Gesch. der Philos. I, 3, 166) Annahme, „daB 
man dem ersten, moglioherweise historisohen Telle (der Predigt) die vier 
heiligenWahrheiten unoiganisoh angeheftet hat", kann ioh mir schlechter- 
dings nicht aneignen. 
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war, gesehen und gewiB niclit mit Unrecht gesehen hat. Klar 
treten die leitenden Gedanken hervor, die in der Mitte der 
eiigen, emsten Gedankenwelt der buddhistischen Gemeinde 
stehen: im Zentnini des Ganzen ein einziger BegrifE, der Be- 
gri ff de r E r 1 o s ruJi-gv Von der Erlosung, von dem, wovon ^ 
wir edost werden soUen, von dem Wege, auf dem die Er- 
losung erlangt wird: davon und von nichts anderem handelt 
diese Predigt Buddhas und die Predigt Buddhas iiberhaupt. 
Gott und Welt kiimmert den Buddhisten nicht; er kennt 
nur die e i n e Frage: wie soil ich in dieser Welt des Leidens 
vom Leiden frei werden? Auf die Antwort, welche die Predigt 
von Benares auf diese Frage gibt, werden wir zuriickzu- 
kommen haben. 

Als Buddha seine Rede geendet, geht von der Erde empor 
durch alle Gotterwelten der Ruf, daB zu Benares der Heilige 
das Rad der Lehre hat roUen lassen. Die fiinf Monche, ihnen 
voran Kondanna, der von da an den Namen ,,Kondanna der 
Erkenner'' erhalten hat, bitten Buddha, ihnen als Bekennem 
seiner Lehre die Weihe zu erteilen, und er tut dies mit den 
Worten: „Kommt herzu, ihr Monche; wohl verkiindigt ist 
die Lehre; wandelt in Heiligkeit, allem Leiden ein Ende zu 
machen/' So ist die Gemeinde der Jiinger Buddhas ins Dasein 
getreten; die Fiinf sind ihre ersten Glieder. Eine neue Rede 
Buddhas von der Unbestandigkeit und Wesenlosigkeit alles 
Irdischen bewirkt, dafi die Seele der fiinf Jiinger den Stand 
der siindlosen Heiligkeit erreicht. „Um jene Zeit", so schlieBt 
dieser Bericht, „gab es sechs Heilige in der Welt" — Buddha 
selbst und die fiinf Jiinger. 

Weitere Bekehrnngen 

Bald wachst die Zahl der Glaubigen. Der nachste Be- 
kehrte ist Yasa, ein Jiingling von Benares aus reichem Hause; 
seine Eltem und Gattin horen gleichfalls die Predigt Buddhas 
und bekennen sich als Laiengenossen zum Glauben. Zahl- 
reiche Freunde des Yasa, Jiinglinge aus den vomehmsten 
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Hausem von Benares und dem Lande umher, empfangen die 
Monchsweihen. Schon zahlt die Schar der Glaubigen sechzig 
Glieder. Buddha sendet sie aus, nm durch das Land die 
Lehre zu predigen. In nichts so sehr beruht die machtige 
Fahigkeit schnellen Wachsens, die einer solchen Gemeinde 
innewohnt, wie in ihrer Wandematur; bald ist sie hier, bald 
da, erscbeinend, verschwindend, zugleich an tausend Orten. 
„Ihr Jiinger," so lauten in unserer Quelle die Worte, mit 
denen Buddha seine Glaubigen aussendet, „ich bin von alien 
Banden gelost, von gottlichen und menschlichen. Auch ihr 
seid von alien Banden gelost, ihr Jiinger, von gottlichen 
und menschlichen. Zieht aus, ihr Jiinger, und wandert, zum 
Heile fiir viel Volk, zur Freude fiir viel Volk, aus Erbarmen 
fiir die Welt, zum Segen, zum Heil, zur Freude fiir Gotter 
und Menschen. Geht nicht zu zweien denselben Weg. Predigt, 
ihr Jiinger, die Lehre, die am Anfang herrlich ist, die in der 
Mitte herrlich ist, deren Ende herrlich ist, im Geist und im 
Buchstaben; verkiindet den ganzen imd voUen, reinen Wandel 
der Heiligkeit. Es sind Wesen, die sind rein vom Staube des 
Irdischen, aber wenn sie die Predigt der Lehre nicht horen, 
gehen sie zugrunde; die werden Erkenner der Lehre sein. 
Ich aber, ihr Jiinger, werde nach Uruvela, nach dem Dorf 
des Feldhauptmanns gehen, die Lehre zu predigen." 

Zu Uruvela wohnen brahmanische Waldeinsiedler, tausend 
an der Zahl, die nach den Satzungen des Veda das heilige 
Opferfeuer unterhalten und im FluJJ Neranjara ihre Waschtm- 
gen verrichten. Drei Briider, Brahmanen von der Familie 
der Eassapa, sind die Haupter dieser Asketen. Buddha kommt 
zu dem einen von ihnen und bewaltigt durch Wimderkraft 
den furchtbaren Schlangenkonig, der im Opferraum des 
Kassapa haust. Bewundemd laden die Brahmanen ihn ein, 
den Winter iiber bei ihnen zu verweilen. Er bleibt dort im 
Walde nahe bei der Einsiedelei des Kassapa, in der er taglich 
sein Mahl empfangt. Wunder iiber Wunder beweisen den 
Brahmanen seine Hoheit; Gotter kommen herab seine Predigt 
zu horen; sie leuchten wie flammendes Feuer durch die Nacht. 
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Wohl erkennt Kaasapa die iiberiidische Herrlichkeit seines 
Gastes, aber er kann sich nicht entschliefien, sich ihm unter- 
zuordnen. „Da dachte/^ heiBt es hier in der alten Erzahlung, 
„der Erhabene bei sich: ,Lange nocb wild dieser Tor also 
denken: ,Hochgewaltig ist der groSe Samana und hochmacbtig, 
aber er ist nicbt heilig wie ich^ Wohlan, ich will dieses Ein- 
siedlers Herz bewegen.* Da spracb der Erhabene zu dem Ein- 
fliedler Kassapa von Uruvela: ,Du bist nicht heilig, Kassapa, 
noch hast du den Pfad der Heiligkeit erreicht; auch weiBt du 
nicht von dem Wandel, durch den du heilig sein und den Pfad 
der Heiligkeit erreichen mochtest/ Da neigte der Einsiedler 
Kassapa von Uruvela sein Haupt zu den FiiBen des Er- 
habenen und sprach zu dem Erhabenen: ,LaS mich, o Herr, 
von dem Erhabenen die Weihen empfangen, die niedere und 
die hohere*." 

Dieser Erzahlung gleichen mehr oder minder alle Be- 
kehrungsgeschichten der buddhistischen Evangelien. Wo ein 
Yersuch der Charakteristik gemacht wird, fallt er unbeholfen 
imd diirftig aus. DaB emstes, tiefes Fiihlen und der Schwung 
groBartiger Erregung diesen Geistem nicht versagt war, 
davon gibt die Poesie der Buddhisten Zeugnis. Aber der 
steifen Prosa der alten Texte fehlt die Darstellungskraft, das 
Bild der bewegten Seele zu malen; kaum je dringt sie in 
individuelles Leben ein. 

Eassapas beide Briider imd die ganzen Scharen der Ein- 
siedler in ihrer Umgebung bekehren sich zu Buddha und 
empfangen die Monchsweihen: vielleicht ein historischer Zug, 
dafi hier — wie ahnliches auch auf verwandten geschicht- 
lichen Gebieten beobachtet werden kann — gleich unter den 
ersten Jiingem des neuen Glaubens geistliche Manner der 
alten Lehre im Vordergrund stehen^). Durch die Bekehrung 
der Eassapas ist die Zahl der Glaubigen mit einem Schlage 
zu einem Tausend herangewachsen. 

Von Uruvela geht jetzt der Zug nach der nahegelegenen 



1) Dies hat W i n d i 8 o h (M&ra and Buddha 234) bemerkt 
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Hauptstadt des Magadhareiches, nach Rajagaha (Rajgir). 
Yor der Stadt, in einem Bambuswald, wird halt gemacht. 
Der jiinge Konig Bimbisfira hort von Buddhas Ankunft und 
zieht mit einem iingeheuren Gefolge^) von Biirgern und Brah- 
manen hinaus, den schnell beriihmt gewordenen Lehrer kennen 
2u lemen. Als man Buddha und Kassapa nebeneinander 
sieht, erheben sich Zweifel, wer von beiden der Lehrer, wer 
der Junger ist. Kassapa steht von seinem Sitz auf , neigt sein 
Haupt zu den FiiBen Buddhas und spricht: „Mein Meister, 
Herr, ist der Erhabene; ich bin sein Jiinger/' Und Buddha 
predigt vor dem Konig und seinem Gefolge; mit grofien 
Scharen seines Volks erklart Bimbisara sich als Laiengenossen 
der Gemeinde Buddhas. Er ist hinfort sein langes Leben 
hindurch ein treuer Freund imd Beschiitzer Buddhas und 
seiner Lehre gewesen. 

Die Tradition erzahit, daB damals zu Rajagaha Buddha 
auch die beiden Manner sich zu Jiingern gewonnen hat, die 
Bpater in den Kreisen der Gemeinde als die ersten nach dem 
Meister geehrt worden sind, Sariputta und Moggallana. Diese 
beiden durch enge Freundschaft verbimdenen Jiinglinge^ 
Sohne brahmanischer Familien, hielten sich zu Rajagaha ala 
Anhanger eines der damals so zahbreichen wandernden Bettel- 
monche und Scliulhaupter, des Sanjaya, auf. In ihrem ge- 
meinsamen Streben nach den geistlichen Giitem hatten sie, 
wie erzahlt wird, einander das Versprechen gegeben: „Wer 
zuerst die Erlosung vom Tode erlangt, soil es dem anderen 
sagen." Eines Tages erblickte Sariputta einen der Junger 
Buddhas, den Assaji, der die StraSen von Rajagaha durch- 
wanderte, Almosen zu sammeln, ruhig und voU Wiirde, mit 
gesenktem Blick. „Als er ihn sah," sagt unsere Erzahlung^), 



^) Der Text sagt, dafi „zw6]f Myriaden Brahmanen und Burger von 
Magadha'* den Kdnig umgaben. 

') Das Teztstiick, dajs ich hier iibersetze, kann vielleioht mit einem 
der Texte identifiziert werden, die Konig Asoka in der Inschrift von 
Bairat (um 250 vor Chr.?) den Monchen und Nonnen, Laienbriidern 
und Laiensohwestem eifrig zu horen und zu lemen empfiehlt. Dort 
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„dachte er: Wahrlich, dies ist einer der Monche, die heilig 
sind in der Welt oder die den Weg zui Heiligkeit erreicht 
haben. Ich will zu diesem Monch hingehen und will ihn 
fragen: ,Freund, in wessen Namen hast du der Welt entsagt? 
Wer ist dein Meister? Wessen Lehre bekennst du?* Da aber 
gedachte Sariputta der Bettelmonch : ,Jetzt ist nicht die 
Zeit, diesen Monch zu fragen. Zwischen den Hausern geht 
er und sammelt Almosen. Ich will diesem Monch nachgehen, 
wie man nachgeht, von wem man etwas begehrt/ Als aber 
der ehrwiirdige Assaji zu Rajagaha Almosen gesammelt 
hatte, nahm er die empfangenen Gaben und kehrte um. Da 
ging Sariputta der Bettelmonch zum ehrwiirdigen Assaji; zu 
ihm gelangt, begrilBte er sich mit dem ehrwiirdigen Assaji. 
Nachdem er begrilBende, freundliche Worte mit ihm ge- 
wechselt hatte, stellte er sich neben ihn. Neben ihm stehend 
sprach Sariputta der Bettelmonch zum ehrwiirdigen Assaji 
also: ,Deine Miene, Freund, ist hell, deine Farbe ist rein und 
klar. In wessen Namen, Freund, hast du der Welt entsagt? 
Wer ist dein Meister? Wessen Lehre bekennst du?* ,E8 ist 
der groBe Samana, Freimd, der Sakyasohn, der aus dem 
Hause der Sakya kommt und der Welt entsagt hat. In seinem 
des Erhabenen Namen habe ich der Welt entsagt; er der 
Erhabene ist mein Meister; seine des Erhabenen Lehre bekenne 
ich/ ,Und was sagt dein Meister, Freund, und was lehrt er?* 
,Ich bin ein Neuling, Freund; es ist nicht lange, daB ich die 
Welt verlassen habe; ich bin eben erst zu dieser Lehre und 
dieser Ordnung herzugekommen. Ich kann dir die Lehre 
nicht in voller Ausdehnung verkiinden, aber ihren kurzen 
Siim kann ich dir sagen.* Da sprach Sariputta der Bettel- 
monch zum ehrwiirdigen Assaji: ,Sei es also, Freund. Sage 
mir wenig oder viel, aber vom Sinne rede mir; nach dem 
Sinn allein trage ich Verlangen; was willst du dich viel an 

werden ^die Fragen des Upatissa'* angeflihrt; Upatissa aber ist ein 
Name des S&riputta. Freilich kann bei diesen „Fragen** auoh an andere 
Texte gedacht werden: so — worauf E. E. Neumann hinweist — an 
Majjhima Nik&ya 24. 
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den Buchstaben kehren?* Da redete der ehrwurdige Assaji 
zu Sariputta dem Bettelmonch dieses Wort der Lehre: 

,Die Wesenheiten, die aus einer Ursache fliefien, deren 
Ursache lehrt der VoUendete, und welches Ende sie nehmen; 
dies ist die Lehre des grofien Samana'^). 

Als aber Sariputta der Bettelmonch dies Wort der Lehre 
horte, erwachte in ihm das reine, fleckenlose Wahrheitsauge, 
und er erkannte: ,Was immer dem Entstehen untertan ist, 
das alles ist auch dem Vergehen imtertan/ (Und er sprach 
zu Assaji): ,Wenn die Lehre auch nichts als dies ist, so hast 
du die Statte erreicht, wo es kein Leid gibt, die seit vielen 
Myriaden von Weltaltem nicht erschaut ist.* " 

Sariputta geht jetzt zu Moggallana, seinem Freunde. 
„Deine Miene, Freund," sagt Moggallana, „ist hell, deine 
Farbe ist rein und klar. Hast du die Erlosung vom Tode 
gefunden?" „Ja Freund, ich habe die Erlosimg vom Tode 
gefimden." Und er spricht ihm von seiner Begegnung mit 
Assaji, und auch dem Moggallana „erwacht das reine, flecken- 
lose Wahrheitsauge". Vergeblich versucht Sanjaya, ihr 
Lehrer, sie bei sich zuriickzuhalten. Sie gehen mit grofien 
Scharen von anderen Schiilem Sanjayas in den Hain, wo 
Buddha weilt; dem Sanjaya aber bricht ein heiBer Blutstrom 
aus dem Mimde. Buddha sieht die beiden kommen; er ver- 
kiindet seiner Umgebung, dafi die dort nahen, die ersten und 
edelsten unter seinen Jiingem sein werden. Und beide emp- 
fangen von Buddha selbst die Weihen. 



^) Dieeer Spruoh hat sp&ter als das kurzgefafite Glaubensbekeant- 
nis des Buddhlsmus gegolten; man begegniet ihm inschriftlich auf zahl- 
reichen Monumenten. Ohne Zwcifel bezieht er sich auf die Doktrin von 
der Verkettung der Ursachen und Wirkungen, bei welcher Lehre die 
Tradition, wie wir sahen (S. 134), Buddhas Gedanken noch, als er unter 
dem heiligen Baum der Buddhaschaf t sitzt, verweilen l&Bt. Das leiden- 
voUe Verhangnis der Welt voUzieht sich in der Verkettung der Wir- 
kungen, die aus dem Nichtwissen fliefien; welches diese aneinander 
h&ngenden, aus dem Nichtwissen hervorgehenden Wesenheiten sind 
und wie sie ihr Ende nehmen, d. h. wie das Leiden der Welt aufgehoben 
wird, das sagt die Lehre Buddhas. 
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„Zu der Zeit," fahrt die Erzahlung fort, „wandten sich viele 
angesehene, edle Junglinge aus dem Magadhalande dem Er- 
habenen zu, in Heiligkeit zu leben. Da wiude das Volk unwiliig, 
murrte und ward zomig: ,Der Asket Gotama ist gekommen, 
Kinderlosigkeit zu bringen; der Asket Gotama ist gekommen, 
Witwentum zu bringen; der Asket Gotama ist gekonmien, 
Untergang der Geschlechter zu bringen. Jetzt hat er die 
tausend Eremiten zu seinen Jiingem gemacht, und er hat die 
zweihundertundfiinfzig Betteimonche des Sanjaya zu seinen 
Jiingem gemacht, und hier diese vielen angesehenen, edlen 
Junglinge aus dem Magadhalande wenden sich dem Asketen 
Gotama zu, in Heiligkeit zu leben/ Und wenn die Leute 
Jiinger sahen, schalten sie sie mit diesem Spruch: 

,Gezogen kam der gioBe Monch zu der Magadha Bergeestadt. 
Die Sanjaya bekehrt er all\ wen er wohl hent bekehren wird?' 

Da horten die Jiinger, wie das Volk unwiliig war, murrte 
und zomig war. Und die Jiinger sagten es dem Erhabenen. 
„Die8er Larm, ihr Jiinger, wird nicht lange dauern. Sieben 
Tage wird er dauern; nach sieben Tagen wird er verschwinden. 
Ihr aber, ihr Jiinger, wenn sie euch schelten mit dem Spruch : 

,Gezogen kam der groQe Monch zu der Magadha Beigesstadt. 
Die Sanjaya bekehrt er all', wen er wohl heut bekehren wird?* 

so antwortet ihnen mit diesem Spmch: 

,Die Helden, die Vollendeten bekehren durch ihr wahres Wort 
Wer will schm&hn den Erleuchteten, der dnroh der Wahrheit Macht 
, 4 . bekehrt?*" 

Haben wir hier in der Tat ein paar solche Zeilen vor uns, 
wie sie damals unter dem zimgenfertigen Volk der haupt- 
stadtischen Gassen zwischen Freimden und Feinden des 
jungen Lehrers hin und her geflogen sein mogen? 



Viertes Kapitel 

Das Wirken Buddhas 

Mit der Erzahlung von der Bekehrung jener beiden vor- 
nehmsten Jiinger und von der schnell beschwichtigten Ver- 
stimmung des Yolks zu Bajagaha brickt der zusammen- 
hangende Bericht von der Laufbahn Buddhas ab, um erst 
da wieder anzukniipfen, wo es gait, die Ennnerung an die 
letzten Wanderungen des greisen Lehrers, an seine Abschieds- 
reden und seinen Tod festzuhalten. Fiir die lange Zeit 
zwischen jenem Anfang und dem Ende, eine Zeit von an- 
geblich mehr als vier Jahrzehnten, ist in der alten t)ber- 
lieferung keine zusammenhangende Darstellung erhalten, nur 
Sammlungen zahlloser wirklicher oder angeblicher Reden, 
Dialoge und Sentenzen Buddhas, denen kurze Nachricht iiber 
ihre auSere Veranlassung, iiber den Ort und die Umgebung, 
vor der die betreffenden Ausspriiche getan worden, bei- 
gefiigt ist^). 

AuSerlich angesehen ist es ein einformiges Leben, das in 

^) Ein groBer Tell dieser Materialien sondert sioh auf den ersten 
Bliok als auf handgreiflichen Erfindungen beruhend ab. So wird z. B. 
im Vinaya die kirchenrechtliche Lehre von den Personen, welche die 
niedere Weihe (pabbajj&) nicht empfaDgen durfen, in der Form dar- 
gestellt, dafi der Text Buddha in R&jagaha weilen und nun der Beihe 
nach alle denkbaren F&lle der Erteilung der Weihe an Unqualifizierte 
vorkommen laBt: jedesmal werden Klagen iiber die Ungehdrigkeit er- 
hoben und von Buddha durch Erlafi des betreffenden Verbots erledigt. 
Dann geht Buddha an einen anderen Ort, und ee trftgt sich eine Reihe 
analoger Vorkommnisse zu, die zur Regelung anderer kirchenrechtlicher 
Materien den AnlaB geben usf. 
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dieser einfarbigen tJberlieferung vor uns liegt, und alles das, 
worin allein die wahre Geschichte dieses Lebens geruht hat, 
ist uns verhiillt. Wann und wie im Geiste Buddhas das Bild 
von Welt und Leben die Gestalt angenommen hat, in der es 
seiner Gemeinde eischien, nach welchem Gauge vor allem 
seine t)berzeugungen von sich selbst und von seiner Mission 
sich entwickelt haben, wie endlich die Stimmung des in- 
dischen Yolks, die Kritik der indischen Schulen auf sein Denken 
und WoUen zuriickwirkte: diese Fragen aufzuwerfen wird, 
wer einen Blick auf xmsere QueUen tut, ein fiir allemal den 
Mut verlieren. Hiervon werden und konnen wir nie etwas 
erfahren. 

Was wir konnen, ist allein dies, ohne Scheidung von 
Friiherem oder Spaterem die einzelnen Ziige, welche die tJber- 
lieferung bietet, zu einem Gesamtbilde vereinigen, einem 
Bilde von Buddhas Lehren und Leben, von seinem Verkehr 
mit Hoch und Gering, dem Kreis seiner Jiinger, den weiteren 
Kreisen der Anhanger und Gegner. 

Diirfen wir glauben, in einem solchen Bilde geschichtliche 
Wahrheit zu erfassen? 

Ja und nein. 

Nein, denn dies Bild zeigt uns wohl den Typus altbud- 
dhistischen Wesens, aber nicht die individuellen Ziige, die 
Buddha und nur ihm so ausschliefilich zu eigen gehorten, 
wie wir von Sokrates ein Bild haben, das nur dem Sokrates 
und keinem anderen ahnlich sieht, auch keinem Sokratiker. 

Aber eben das, was nach der einen Seite einen Mangel 
unserer Erkenntnis bezeichnet, gibt uns anderseits auch wieder 
das Becht, ihr zu vertrauen. 

Indien ist nun einmal ein Land der Typen, nicht der mit 
ihrem eigenen Stempel gepragten Individualitat. Leben ent- 
steht tmd vergeht dort, wie die Pflanze bluht und verwelkt, 
unter dem dumpfen Zwange von Naturkraften, und Natur- 
krafte konnen nur typische Gestaltungen erzeugen. Nur wo 
der Hauch der Freiheit weht, werden die stolzen Erafte des 
Menschen entfesselt, welche wirken, daB er etwas Eigenes, 
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allein sich selbst Gleiches zu sein vermag und zu sein wagt. 
So ruht auf alien Gebilden der indischen Epik trotz ihrer 
Farbenpracht jener seltsam starre Zug, der tins die Menschen 
wie Schatten erscheinen laBt, denen der Trunk von dem be- 
lebenden Blute verwehrt ward, und jener Zug riihrt vor allem 
anderen daher, dafi das Reich dieser Poesie nicht bis dorthin 
geht, wo das eigenste Leben des Einzelnen anhebt. Der 
indischen Poesie war dies Gebiet verschlossen, weil dem indi- 
schen Volke selbst die Kraft, Individualitaten zu bilden, ver- 
sagt war. Und ebenso ist auch in der Geschichte des indischen 
Denkens das handelnde Subjekt nicht der einzekie, sondem 
immer nur der groBe indische Volksgeist, das was die Inder, 
wenn nach dem Ursprung ihrer heiligen Schrif ten gefragt wird, 
den heiligen Vedageist nennen. tJterall wirkt ein unpersonlich 
Allgemeines, und der Einzelne tragt nur die Ziige, die der Ge- 
meingeist ihm aufgepragt hat. 

Miissen wir nicht glauben, dafi dieses selbe Gesetz auch 
die Anfange des buddhistischen Wesens beherrscht hat? Die 
groBen Jiinger, die den Meister umgeben, Sariputta und 
Moggallana, Upali und Ananda, sehen einander in den alten Er- 
zahlungen vollkonmien gleich, und ihr Bild ist wieder nichts als 
das imunterscheidbar ahnliche, nur verkleinerteAbbild Buddhas 
selbst. Die Wirklichkeit war schwerlich viel anders; der Einzelne 
war wenig mehr als ein Exemplar, das den Gemeindegeist zur 
Erscheinung brachte, und dieser Gemeindegeist wiederum samt 
den Formen, in denen er sich auBerlich darstellte, war kaum 
verschieden von dem Geist Buddhas selbst und den Formen, 
in welchen Buddhas Leben sich bewegte. 

An Personlichkeiten, die vermocht hatten, dieser groBen 
Bewegung eine neue Richtung zu geben imd ihr den Stempel 
ihres eigenen Wesens aufzupragen, ist die Zeit zwischen 
Buddha und der Fixierung der Tradition vielleicht noch armer 
gewesen, als Indien eben zu alien Zeiten an schopferischen 
Personlichkeiten arm gewesen ist; einen Paulus hat die alt- 
buddhistische Eirche nicht gehabt. Darin liegt aber fiir uns 
eine Gewahr, daB die Gestaltungen, die uns in der Uber- 
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lieferung erscheinen, in ihrem Wesen dieselben sind, wie 
Buddha und seine ersten Jiinger sie geschaffen haben. Wohl 
mag mancher groBe Zug von Geist und Kraft ihm eigen ge- 
wesen sein, den die diirftigeren Naturen, durch die uns sein 
Bild erhalten ist, aui ihr eigenes Niveau herabgezogen haben, 
aber fundamental mlBverstanden worden ist eine Gestalt 
wie die seine gewiB nicht. 

So werden wir, wenn auch nur wenige Ziige des iiber- 
lieferten Bildes im Sinn historischer Exaktheit verbiiigt ge- 
nannt werden konnen, doch dies Bild selbst seiner Gesamtheit 
nach in einem hoheren Sinne wohl als verbiirgt anzusehen ein 
Recht haben. 

T&glielies Leben Bnddhas 

Jahr fiir Jahr wiederholte sich fiir Buddha und seine 
Jiinger der Wechsel zwischen einer Zeit des Wandems und 
einer Zeit der Ruhe und Zuriickgezogenheit. Wenn im Juni 
nach der diirren Gluthitze des indischen Sommers Wolken- 
massen sich auftiirmen und unter DonnerroUen das Heran- 
nahen des regenbringenden Monsuns sich ankiindigt, riistet 
der Inder heute wie vor alters sich und sein Haus fiir die 
Zeit, in der alles gewohnte Tun und Treiben durch den Regen 
unterbrochen wird; wochenlang halten dann die stromenden 
Giisse an vielen Orten die Bewohner in ihren Hiitten oder 
doch in ihren Dorfem fest, deren Verbindung mit der Naoh« 
barschaft durch die reiBend angeschwollenen Bache und durch 
tJberschwemmungen abgeschnitten ist. „Die Vogel," sagt ein 
altes buddhistisches Werk, „bauen ihre Nester in den Wipfeln 
der Baume; darin schmiegen und verkriechen sie sich wahrend 
der feuchten Zeit." So war es denn fiir die Glieder der Monchs- 
orden, ohne Zweifel nicht erst seit Buddha, sondem seit es 
ein geistliches Wanderleben in Indien gegeben hat, im- 
verbriichliche Regel, die drei feuchten Monate hindurch das 
Wandem zu imterbrechen und in der Nahe von Stadten oder 
Dorfem, wo man durch die Gaben Glaubiger sicheren Unter- 
halt fand, diese Zeit in stiller Zuriickgezogenheit zu verbringen. 
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Hieran hielt man umso strenger f est, well man gerade in der 
Regenzeit, die nach der ausdorrenden Sommerhitze uberall un- 
zahliges junges Pflanzen- und Tierleben erweckt, nicht wandem 
konnte, ohne das Gebot, das die Vemichtung auch des niedrig- 
sten Lebens untersagte, auf jedem Schritt zu verletzen. 

So hat Buddha Jahr fiir Jahr drei Monate lang „Regen- 
zeit gehalten", umgeben von Scharen seiner Jiinger, die zu- 
sammenstromten, die feuchte Zeit in der Nahe des Meisters 
zu verleben. Eonige und Reiche drangten sich zu der Ehre, 
ihn und die Jiinger, die mit ihm waren, wahrend dieser Zeit 
in den Behausungen und Garten, die sie der Gemeinde gestiftet 
hatten, als Gaste aufzunehmen. 

Endete die Regenzeit, so machte Buddha sich auf und zog 
von Ort zu Ort, 

,tim gelben Kldd der heimatlose Wandrer.** 

Wohl fast immer begleitete ihn ein groSes Gefolge von 
Jiingem; die Texte pflegen, die wirklichen Zahlen vermutlich 
vergroBemd, bald von drei, bald von fiinf Hunderten zu reden*). 
An den HauptstraBen, auf denen die geistlichen Wanderer 
wie der kaufmannische Verkehr sich vorzugsweise bewegten, 
hatten vielfach die anwohnenden Glaubigen daf iir gesorgt, daB 
Buddha und seinen Jungem ein Obdach zur Verfiigung stand; 
oder wo Monche weilten, die der Lehre anhingen, fand man 
bei denen ein Nachtlager. War ein anderes Unterkommen 
nicht zu erlangen, fehlte es nicht an Mangos oder Banyanen, 
an deren FuB die Schar rasten oder iibemachten konnte. 



^) Bei Gelegenheit einer Prophezeiung Buddhas Uber Metteyya, 
den n&ohsten Buddha, der in ferner Zukunft auf Erden ersoheinen wild, 
heiBt es: ,,Er wild der FUhrer einer Jtingerschar von Tausenden sein, 
wie ich jetzt der Fiihrer einer Jungerschar von Hunderten bin** 
(Dfgha Nik. Ill, p. 76). An einer anderen Stelle ist von einer Versamm- 
lung zur Siindlosigkeit gelangter Jiinger Buddhas die Rede; diese sollen 
1250 an der Zahl gewesen sein (Mah&pad&nasuttanta; Digha Nik. 11, 
p. 52; YgL auoh Buddhavamsa 26, 6 sowie Dtgha Nik. I, p. 49, und oben 
S. 86, Anm. 1). 
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Das Gebiet, duich das sich diese Wanderangen vorzugs- 
weise erstreckten, war der Kreis der ,,ostlichen Lande*',- d. h. 
vor allem die alten Konigreiche der Magadha und der K&si- 
Kosala samt den benachbarten Freistaaten, die heutigen 
Lander Bihar und Oudh mit dem angrenzenden Strich von 
Nepal. Dagegen wurden die Reiche des westlichen Hindostan, 
die alten Sitze yedischer Kultur und der exklusiven Macht 
eines den religiosen Bewegungen des Ostens fremd und f eindUch 
gegeniiberstehenden Brahmanenstandes, wenn die t^berliefe- 
rung uns recht berichtet, von den Wanderungen Buddhas 
zwar beriihrt, aber doch nur selten und voriibergehend. AIs 
die vomehmlichsten Hauptstationen dieser Beisen und zu- 
gleich nach Nordwesten und Siidosten die ungefahren Grenz- 
punkte des Gebietes, das der regelmafiige Schauplatz von 
Buddhas Wanderleben war, erscheinen die Residenzstadte der 
Konige von Kosala und Magadha, Savatthi (an der Rapti)^) 
und R&jagaha (heute Rajgir, siidlich von Bihar)'). In der 
nachsten Umgebung dieser Stadte besaB die Gemeinde zahl- 
reiche und glanzende Parks, in denen Baulichkeiten aller Art 
fiir die Bediirfnisse des Gemeindelebens errichtet waren. 
„Nicht zu fern und nicht zu nah bei der Stadt," so lautet in 



^) Gegen Vincent Smith, JRAS. 1898, 520 ff. (vgL ebendas. 1900, 
1 ff.), der diese Stadt auf nepaleeischem Gebiet snchte, haben die neueren 
Funde (Vogel JRAS. 1908, 971 ff.) ffir die alte Ansicht ChmmnghaniB 
entsohieden, naoh welohem sie an der Stelle des heutigen Sahet-Mahet^ 
an der Grenze der Distrikte von Bahraich und Gonda lag. 

*) Die Entfemung dieeer beiden Hauptstadte ist nahezu der von 
Berlin und Frankfurt gleioh. Aufier ihnen werden in der Aufz&hlung 
der ^grofien St&dte, in denen viele bedeutende Kshatriyas, bedeutende 
Brahman^i und bedeutende Btirger an den Vollendeten glauben" 
(BiahAparinibb&na Sutta), noch Gamp&, S&keta, Kosambi und Benares 
genannt: alles St&dte dee ostlichen Hindoetan, bis auf Kosambi, welches 
aber nicht weit im Westen liegt und offenbar unter den westlichen 
St&dten die von den buddhistischen Monoben verh&ltnism&Big am 
meisten besuchte war. -^ Ein Vers des Samyutta Nik&ya (vol. I, p. 199) 
antwortet auf die Frage, wo die Jiinger Buddhas umherwandem: ^Naoh 
Magadha sind sie gegangen, naoh Kosala sind sie gegangen; etliche aber 
wandem im Vajjilande (bei Ves&li).** 

Old en berg, Buddha. 6. Anfl. 11 
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den heiligen Texten die stehende Beschreibung solcher Parks^ 
„wohl versehen mit Eingangen tind Ausgangen, leicht erreich- 
bar fiir alles Volk, das dorthin verlangt, bei Tage nicht zu 
belebt, bei Nacht still, von Larm und Menachendunst entfemt, 
ein Ort der Zuriickgezogenheit, eine gute Statte fiir einsame 
Betrachtung/' Solch ein Park war das Veluvana („Banabu8- 
wald"), einst ein Lustwald des Konigs Bipibisara und von 
ihm dann Buddha und der Gemeinde zum Geschenk gemacht; 
ein anderer war das noch beriihmtere Jetavana (bei Savatthi), 
eine Gabe von Buddhas freigebigstem Verehrer, dem groBen 
Kaufmann Anathapindika, jener Garten, von dem der alte 
Monchspoet sagt: 

^Jetavana, das liebliche, 
Weiaenscharendurchwandelte, . 
Wo gewohnt hat der Wahrheit Furst, 
Der Ort, der xnir das Herz erfreut" *). 

Wie die heiligen Texte, so zeigt auch die monumentale 
Uberlieferung — unter anderem ein Relief des groBen Stupa 
von Bharhut — , wie hoch gefeiert in der buddhistischen Ge- 
meinde diese Gabe des Anathapindika von alters her gewesen 
ist. Es wird erzahlt, daS Anathapindika nach einer Statte 
suchte, die wiirdig ware, Buddha und seinen Jiingern zum 
Aufenthalt zu dienen; der Park des Prinzen Jeta allein schien 
alle Vorziige in sich zu vereinen, aber der Prinz weigerte sich, 
ibn zu verkaufen. Nach vielen Bemiihungen erhielt Anatha- 
pindika den Park doch fiir so viel Gold, als hinreichte, den 
Grund und Boden des ganzen Jetavana damit zu bedecken. 
Er iibergab ihn Buddha, dessen Lieblingsaufenthalt er seit- 
dem gewesen ist. Unzahlige Abschnitte der heiligen Texte, 
in denen von Beden und Ausspriichen Buddhas berichtet 

^) Samyutta Nik&ya voL I, p, 33 (= p. 55); Majjhima Nik&ya 
vol, in, p. 262. — Der chinesiBohe Pilger Fa Hian (im Anfang des 
6. Jhd. nach Chr.) schreibt iiber das Jetavana (naoh Beals Ubersetzung 
S, 75): ^Das klare Wasser der Teiche, das iippige Griin und ssahliose 
Blnmen in mannigfaltigen Farben vereinen sioh in dem Bilde von dem, 
was man den Vih&ra des Chi-i!bi (Jeta) nennt." 
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wird, heben an: „Zu der Zeit weilte der erhabene Buddha 
bei Savatthi, im Jetavana, dem Park des Anathapindika." 

Eann im heimatlosen Wanderleben Buddhas und seiner 
Jiinger von einer Heimat die Rede sein, so diirfen vor allem 
Statten wie das Veluvana und das Jetavana so genannt werden, 
nahe den groBen Zentren des indischen Lebens und doch vom 
Getriebe der Grofistadte unberiihrt, einst die stiUen Ruheorte 
von Herrschem und Vomehmen, ehe die gelbgewandigen 
Bettebnonche darin einzogen und die ,,Gemeinde in den vier 
Weltgegenden, Anwesende und Abwesende" zur Herrin des 
koniglichen Besitzes geworden ist. In diesen Garten lagen 
die Wohnstatten der Briider, Hauser, Hallen, Sale, Vorrats- 
raume, umgeben von Lotusteichen, von duftenden Mangos, 
von zierlichen, hoch iiber alles andere Laub sich erhebenden 
Facherpalmen und von dem tief en Griin des Nyagrodhabaumes, 
dessen aus der Luft sich herabsenkende Wurzebi zu neuen 
Stammen werden imd mit ihren schattig kiihlen Hallen und 
Laubgangen zum sinnenden Ruhen einzuladen scheinen. 

Dies waren die Umgebungen, in denen Buddha einen 
groBen Teil seines Lebens, vielleicht die an Wirken und Schaffen 
reichsten Zeiten zugebracht hat. Hier pflegte er zu sitzen und 
zu reden, wahrend ein Jiinger fachelnd hinter ihm stand. 
Hier stromten die Massen des Volks zusammen, Monche wie 
Laien, um ihn zu sehen. Es kamen pilgemde Monche aus 
entfernten Gegenden, die Buddhas Lehre gehort hatten imd, 
wenn die Regenzeit vergangen war, sich auf die Wanderung 
machten, um den Meister von Angesicht zu sehen. „Es ist 
Sitte," lautet ein stehender Passus der Texte, „daB Monche, 
wenn sie Regenzeit gehalten haben, sich aufmachen, den Er- 
habenen zu sehen. Es ist Sitte der erhabenen Buddhas, sich 
mit den Monchen, die aus der Feme kommen, zu begriiBen." 
,,Geht es euch wohl, ihr Monche?" fragt dann Buddha die 
Eommenden, „findet ihr zu leben? Habt ihr in Frieden und 
Eintracht und ohne Streit die Regenzeit wohl zugebracht 
und keinen Mangel an Unterhalt gelitten?" 

So horen wir von einem Glaubigen namens Sona, der 
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fern von den Gegenden, in denen Buddha lebte, im Lande 
Avanti^) die Kunde von der neuen Lehre vemommen hatte 
und unter ihre Bekenner auigenommen zu werden wiinschte. 
Drei Jahre lang hatte er warten miissen, bis es ihm gelungen 
war^ in diesem entfemten Lande die zehn Monche zusammen- 
znbringen, deren Anwesenheit erforderlich i¥ar, um einem neu 
Eintretenden die Weihen zu erteilen. Da erwachte in ihm 
einst, als er in der Einsamkeit weilte, der Gedanke: ,Jch habe 
wohl von dem Erhabenen gehort, so und so ist er, aber ich 
habe ihn nicht von Angesicht gesehen. Ich will gehen ihn 
zu schauen, den erhabenen, heiligen, hochsten Buddha, wenn 
mein Lehrer mich gehen laSt." Und sein Lehrer, dem er seinen 
Wunsoh aussprach, antwortete ihm: „Schdn, schon, Sona; gehe 
hin, Sona, ihn zu schauen, den erhabenen, heiligen, hochsten 
Buddha. Du wirst ihn schauen, Sona, den Erhabenen, den 
Freudenbringer, den Freudenspender, dessen Sinne stille sind, 
dessen Seele stille ist, den hochsten Selbstbezwinger und Friede- 
reichen, den Helden, der sich selbst bezwungen hat und iiber 
sich wacht, der seine Sinne im Zaum halt." Und Sona machte 
sich auf die Reise nach Savatthi, den Meister im Jetavana, 
dem Garten des Anathapindika aufzusuchen. 

Solche Pilger stromten, wo Buddha weilte, zusammen, 
tmd die Begegnungen und BegruBungen der ankommenden 
Scharen mit den am Orte weilenden geistlichen Briidem, das 
Austauschen von Neuigkeiten, das Einrichten des Quartiers 
fiir die Reisenden rief dann wohl nicht selten jenen fiir abend- 
landische Ohren so unerhorten Larm hervor, der im Orient 
von solchen Gelegenheiten unzertrennlich scheint, und iiber 
den in den heiligen Texten mehr als einmal auf das emstlichste 
geklagt wird. 

Der Ruf von Buddhas Person zog auch Scharen von 
solchen, die aufierhalb des engeren Kreises der Gemeinde 
standen, von nah und fern herbei. „Zum Asketen Gotama,'' 
sagte man untereinander, „kommen die Leute durch Konig- 



^) Der G^end von Ujjayini (Ujjain). 
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reiche und durch Lander gezogen, um sich mit ihm zu befragen." 
Oft, wenn er in der Nahe der koniglichen Residenzen ver- 
weilte, kamen die Eonige, Prinzen und Wiiidentrager zu Wagen 
oder auf Elefanten zu ihm heraus, ihm Fragen vorzulegen 
oder seine Lehre zu horen. Eine solche Szene ist ims im 
Eingange des „Sutra von der Frucht des Asketentums" be- 
schrieben und kehrt in bildlicher Darstellung unter den Reliefs 
von Bharhut wieder. Das Sutra erzahlt, wie Eonig Ajatasattu 
von Magadha in der ,,Loto8nacht'', das ist in der VoUmond- 
nacht des Oktober, der Zeit der bliihenden Lotos, im Freien, 
auf dem platten Dach des Palastes saB, von seinen Raten 
umgeben. „Da tat," heifit es in jenem Text, „der Eonig von 
Magadha, Aj&tasattu, der Sohn der Vedehi, diesen Ausruf: 
Schon fiirwahr ist diese Mondnacht, lieblich fiirwahr ist diese 
Mondnacht, herrlich fiirwahr ist diese Mondnacht, herzerfreuend 
fiirwahr ist diese Mondnacht, giinstige Zeichen fiirwahr tragt 
diese Mondnacht. Welchen Samana oder welchen Brahmanen 
soil ich gehen zu horen, dafi, wenn ich ihn hore, meine Seele 
erfreut werde?" Der eine der Rate nannte diesen, der andere 
jenen Lehrer; Jivaka aber, des Eonigs Arzt, saQ schweigend 
da. „Da sprach der Eonig von Magadha, Ajatasattu, der 
Sohn der Vedehi, zu Jivaka Eomarabhacca: Was schweigst du, 
Freund Jivaka? — In meinem Mangogarten, o Herr, weilt er, 
der erhabene, heilige, hochste Buddha mit einer groBen Schar 
von Jiingem, mit zwolf und einem halben Hundert von 
Monchen. Von ihm, dem erhabenen Gotama, geht herrlicher 
Preis durch die Welt, solchergestalt: er der Erhabene ist der 
heilige, hochste Buddha, der Wissende, Gelehrte, der Gebene- 
deite, der die Welten kennt, der Hochste, der Ungebandigten 
Bandiger und Lenker, der Lehrer von Gottern und Menschen, 
der erhabene Buddha. Ihn den Erhabenen gehe zu horen, 
Herr; wohl mag, wenn du ihn den Erhabenen horst, deine 
Seele, o Herr, erfreut werden." — Und der Eonig lieB fiir sich 
und die Eoniginnen Elefanten bereit machen, und bei Fackel- 
schein zog der konigliche Zug durch die Mondnacht aus dem 
Tor Ton Rajagaha hinaus zum Mangowald des Jivaka; dort 
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soil Buddha mit detn Eonig das beriihmte Gesprach „von der 
Frucfat des Asketentums" gehalten haben, an dessen Ende 
der Eonig sich als Laiengenossen zur Gemeinde Buddhas 
bekannte. 

Die Bilder, welche die heiligen Texte von Szenen wie dieser 
erhalten haben, sind iiberaus mannigfaltig; kein Zweifel, daB 
sich das Treiben, wie es sich um Buddhas Person bewegt hat, 
in ihnen tatsachlich widerspiegelt. Wenn Buddha zu den 
Freistadten kommt, pfiegt von seinen Begegnungen mit den 
adligen Geschlechtem, die deren Herrschaft inne haben, die 
Rede zu sein. Aus Eusinara ziehen die Malla, die regierende 
Familie jener Stadt, ihm entgegen und erlassen ein Gebot: 
„Wer dem Erhabenen nicht entgegenzieht, bezahlt eine Strafe 
von fiinfhundert." Aus der glanzendsten der indischen Frei- 
stadte, dem iippig reichen Vesali, kommt die vomehme Jugend 
vom Hause der Licchavi mit ihren prachtigen Gespannen zu 
Buddha herausgefahren, die einen in weiBen Eleidem und 
mit weiBem Schmuck, die anderen gelb, schwarz, rot. Buddha 
sagt zu seinen Jiingem, als er die Licchavi von weitem kommen 
sieht: „Wer, ihr Jiinger, unter euch die Gotterschar der drei- 
unddreiBig Gotter nicht gesehen hat, der sehe die Schar der 
Licchavi, der blicke die Schar der Licchavi an, der schaue 
hin auf die Schar der Licchavi." Und auBer der adligen 
Jugend kommt mit nicht geringerer Pracht eine andere Be- 
riihmtheit der Stadt zu Buddha gefahren, die Eurtisane 
Ambapali; sie ladet Buddha samt seinen Jiingem zur Mahl- 
zeit in ihrem Mangowalde ein, und als sie dorthin kommen 
und das Mahl beendet ist, schenkt sie Buddha und der Ge- 
meinde den Mangowald. 

Das Bild von dem Publikum, das sich in Buddhas Um- 
gebung zusammenfand, zu vervollstandigen, diirfen weiter 
Gestalten wie der stattliche, vom Eonig mit den Reveniien 
eines Dorfes dotierte Brahmane nicht unerwahnt bleiben, der 
mit groBem Gefolge angefahren kommt; der junge Brahmane, 
der von seinem Lehrer ausgeschickt ist, ihm Eunde iiber den 
vielbesprochenen Gotama zu bringen, und den es liistet, in 
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einem dialektischen Gefecht mit dem benihmten Gegner 
sich Buhm zu gewinnen; oder jene Gruppe von Brahmanen- 
schiilem, die von Buddha gehort haben und nun aus siid- 
indischem Lande gewandert kommen, hia sie ihn erreichen, 
der sich nahe der Hauptstadt des Magadhalandes auf einem 
Beig aufhalt: 

„Wie zu ktihlendem Trank Durst'ge, zum Schatten, wen die Sonne 

qu&lt, 
Zum Geldgewinne Kaufleute: so eilten sie den Beig binan. 
Da verweilte der HochheiPge, omgeben von der Jiingerschar, 
Die er der Wahrheit Wort lehrte, wie Lowenstimm* im Wald er> 

drohnt" »). 

Endlich ist hier auch der sophistischen ,,Haarsp£ilter'' geist- 
lichen wie weltlichen Standes zu gedenken, die gehort haben, 
daB der Samana Gotama in der Nahe weilt, und die sich 
riisten, in zweischneidigen Fragen ihm Schlingen zu legen 
und ihn, welche Antwort er auch geben mag, in Widerspriiche 
zu verwickeln. 

Ein haufiger SchluB der Unterredungen ist, daB die Verehrer 
oder iiberwundenen Gegner Buddhas ihn samt seinen Jiingern 
auf den folgenden Tag zum Mittagsmahl einladen: „Es moge, 
Herr, der Erhabene mir fiir morgen zum Mittagsmahl zu- 
sagen mit seinen Jiingern." Und Buddha gibt durch Schweigen 
seine Zusage zu erkennen. Wenn dann am nachsten Tage 
gegen die Mittagstunde die Mahlzeit bereitet ist, schickt der 
Gastgeber einen Boten an Buddha : „Es ist Zeit, Herr, die Mahl- 
zeit ist bereit"; und Buddha nimmt das Obergewand samt 
dem Almosentopf und geht mit seinen Jiingern in die Stadt 
oder das Dorf zur Wohnung seines Wirtes. Nach der Mahl- 
zeit, bei der wohlhabende Gastgeber, von Fleischspeisen ab- 
gesehen, das Beste aufbieten, was die nicht eben luxuriose 
Eiiche jener Zeit leistet, imd bei welcher der Wirt selbst mit 
seiner Familie die Gaste bedient, nimmt, wenn die stehende 
Waschimg der Hande vollzogen ist, der Wirt samt den Seinen 



I) Sutta Nip&ta 1014 i 
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an Buddhas Seite Platz, und Buddha richtet an sie Worte 
geistlicher Ermahnung und Belehrung. 

Ist der Tag duich keine Einladung in Anspruch genommen, 
BO macht Buddha in der Kegel nach Monch&brauch seinen 
Bettelgang durch Dorf oder Stadt. Nachdem er wie seine 
Jiinger friih aufgestanden ist, wenn das Morgenrot am Himmel 
erscheint, und die friihen Stunden in geistlichen Ubungen oder 
im Verkehr mit den Jiingem zugebracht hat, geht er mit 
seinen Begleitem der Stadt zu. Als langst sein Ansehen auf 
der Hohe stand und sein Name durch Indien imter den Namen 
der Brsten genannt wurde, konnte man Tag fiir Tag den Mann, 
vor dem Eonige sich neigten, sehen, wie er durch StraBen 
und Gassen, Haus fiir Haus, die Schale in der Hand, umher- 
zog und ohne eine Bitte auszusprechen, mit niedeigeschlagenem 
Blick, stehend imd schweigend wartete, ob ihm ein Bissen 
Speise in seine Schale getan wiirde. 

Wenn er dann von seinem Bettelgang zuriickgekehrt war 
und die Mahlzeit gehalten hatte, folgte, wie das indische 
Elima gebot, eine Zeit der zuriickgezogenen Buhe. In stillem 
Gemach oder noch lieber im kiihlen Dunkel dichter Wald- 
griinde brachte er die schwiilen, stillen Stunden des Nach- 
mittags in einsamer Betrachtung, im heifien Sommer wohl 
auch im Schlaf^) zu, bis der Abend hereinbrach und ihn vom 
„edlen Schweigen" in das Treiben von Freimd und Feind 
isuriickfiihrte, vielleicht zu einem solchen Beisammensein mit 
den Jiingem, vde einer der heiligen Texte es schildert: „Als 
der Fasttag, die Mitte des Monats, gekommen war, saB der 
Erhabene in der Vollmondnacht im Freien, umgeben von der 
Gemeinde der Jiinger. Da blickte der Erhabene iiber die 
schweigende, immer tiefer schweigende Gemeinde der Jiinger 
hin und redete zu den Jiingem" . . .*). 

1) Majjhima Nikaya vol. I, p. 249. 

') Sutta Nip&ta Ul, 12.— Mit dem hier Gesagten moge die mit 
mirakelhaften Aussohmuokmigen flberladene, aber der Amnut nioht 
entbehrende Sohildenuig vergliohen weiden, die Bnddhaghosa 
(5. Jahrh. nach Chr.) von dem gewohnlichen Tageelauf im Leben Buddhas 
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Bvddhas Jlln^er 

Von der AuSenseite dessen, was wir als ein Bild dieses 
Lebens hinnehmen miissen, wendet sich unsere Darstellung 
nach innen. Wir haben den Ereis derer kennen zu lemen, 
an die vor allem Buddhas Yerkundigung sich wendet, der 
Jiinger, die in seiner Nachfolge den Weg der Seligkeit zu 
finden trachten — 

^Die umgeben den Siegreiohen, den Fuhrer auf der Wandersohaft, 
Wie den Kdnig, den Weltheirsoher, der B&t' und Feldherm Sohar 

umgibt, 
Wenn er die meerumkr&nzte Erd* auf seiner Siegeebahn durohzieht" ^). 

Unzweifelhaft ist der Jiingerkreis selbst in der altesten 
Zeit keineswegs eine freie, allein durch innere Bande geeinte 
Genossenschaft gewesen, wie etwa der Ereis der Jiinger 
Jesu. Viehnehr hat hier oflenbar von Anfang an eine in feste 
Formen gefaBte Gemeinschaft von Asketen, ein formlicher 
Bettehnonchsorden mit Buddha als seinem Haupt bestanden. 
Hatte sich doch schon lange vor Buddhas Zeit die Gestalt 
und auSere Technik solches Ordenlebens in Indien festgestellt; 
fiir Personen, die im gemeinsamen Streben nach der Erlosung 
verbunden sind, erschien dem damaligen religiosen Bewufitseih 
der Zusammenschlufi zu einem Monchsorden als selbstver- 
standlich. Wie iiberhaupt das Auftreten Buddhas nichts 
hatte, was seinen Zeil^enossen ungewohnt erscheinen konnte, 
so brauchte er auch nach dieser Seite hin nichts grundsatzlich 
Neues zu schaflen; im Gegenteil ware es eine Neuschopfung 
gewesen, hatte er einen Weg der Erlosung zu predigen unter- 
nommen, der nicht durch die festen Ordnungen und Obser- 
vanzen monchischen Lebens hindurchging. 

Es werden die stehenden Worte berichtet, mit welchen 
Buddha die ersten Glaubigen in jenen Ereis aufgenommen 



gibt (Snmangala VilAsin! I, p. 45 f., Ubersetzt bei Warren, Buddhism in 
translations 91 f., und bei Rhys Davids, Buddhism, its history and 
literature 106 f.). 

*) Sarayutta Nikiya vol. I, p. 192. 
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haben soil: ,,Komin herzu, Monch; wohl verkiindigt ist die 
Lehre; wandle in Heiligkeit, allem Leiden ein Ende zu 
machen." Wir wissen nicht, ob sich hier autbentische Erinne- 
rung erbalten hat; durchaus rich tig aber scheint die zngrunde 
liegende Auffassung, daB der Jiingerkreis Buddhas von An- 
fang an eine Gemeinschaft ist, in welche der neu hinzutretende 
Bruder durch einen bestimmten Akt, mit dem Aussprechen 
einer bestimmten Formel aufgenonmien werden muB. 

Das gelbe Monchsgewand und die Tonsur bilden die auBeren 
Kennzeichen der ,,Asketen, die dem Sakyasohn anhangen" 
(Samana Sakyaputtiya) : dies der alteste Name, mit dem das 
Volk die junge Gemeinde bezeichnet hat. Sie leben in Armut 
und Keuschheit. Sie haben sich von Familie und Verwandt- 
schaft gelost. Keinem Band von Liebe und Pfiicht haben die 
Eriosungsdurstigen das Recht zuerkannt, sie in der Welt 
zuriickzuhalten; der Gatte, der Buddha nachfolgen will, 
spricht zur Gattin: „Wenn du unser Kind den Schakalen 
und Hunden vorwirfst, wirst du mich doch nicht, du Elende, 
zur Riickkehr um des Kindes willen bewegen"^). 

Selbstverstandlich hort unter denen, die Buddhas Jiinger 
geworden sind, auch der Unterschied der Kaste auf . In einer 
der Reden, welche die heiligen Texte Buddha in den Mimd 
legen, heiBt es: „Wie, ihr Jiinger, die groBen Strome, so viel 
ihrer sind, die Ganga, die Yamuna, die Aciravati, die Sarabhu, 
die Mahi, wenn sie den groBen Ozean erreichen, ihren alten 
Namen und ihr altes Geschlecht verlieren und nur den einen 
Namen des groBen Ozeans fiihren, so auch, ihr Jiinger, diese 
vier Kasten, Adlige und Brahmanen, Vaisyas und Sudras: 
wenn sie nach der Lehre und dem Gesetz, das der VoUendete 
verkiindet hat, ihrer Heimat entsagen und in die Heimat- 
losigkeit gehen, verlieren sie den alten Namen imd das alte 
Geschlecht und fiihren nur den einen Namen von Asketen, 
die dem Sakyasohne anhangen." — Und in der Rede „von 
der Frucht des Asketentums", in der Buddha dem Konig 



^) Therig&th& 303. 
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Ajatasattu die Frage nach dem Lohn dessen beantwortet, der 
sein Haus verlaBt und sich dem geistlichen Lebeti zuwendet, 
spricht er davon, wenn ein Sklave oder Diener des Eonigs 
das gelbe Gewand anlegt und als Monch in Gedanken, Worten 
und Werken unstraflich lebt — „wiirdest du dann", fragt 
Buddha den Eonig, ,,3prechen: Wohlan, lafit diesen Mann 
wieder meinen Sklaven und Diener sein, der vor mir aufsteht 
und nach mir sich niederlegt, der auf sich nimmt, was ich 
ihm zu tun gebiete, der mir zu Gefallen lebt, Gefalliges redet. 
nach meinem Antlitz schaut?" — Und der Eonig antwortet: 
„Nein, Hen; ich wiirde mich vor ihm neigen, wiirde vor ihm 
aufstehen, ihn zu sitzen einladen, wiirde ihm darbieten, was 
er bedarf, Eleidung, Speise, Obdach und Arznei, wenn er 
krank ist, und ich wiirde ihm Obhut, Wacht und Schutz 
gewahren, wie sich's gebiihrt." So macht das geistliche Ge- 
wand der Jiinger Buddhas Enecht und Herrn, Brahmanen 
imd Sudra gleich. Denn die Predigt von der Erlosung ist 
gegeben „zum Heile fiir viel Volk, zur Freude fiir viel Volk, 
zum Segen, zum Heil, zur Freude fiir Gotter und Menschen". 
Es ist wohl b^reiflich, wenn die geschichtliche Betrach- 
tung unserer Zeit, die mit einer gewissen Vorliebe das Ver- 
standnis religioser Bewegimgen dadurch zu vertiefen be- 
miiht ist, daJJ sie die soziale Seite an ihnen hervorhebt oder 
entdeckt, Buddha gem die Rolle eines sozialen Reformators 
zuerkennt, der die Eetten des Eastenzwangs zerbrochen und 
den Armen und Geringen ihre Stelle in dem geistlichen Beich, 
daiJ er begriindete, erkampft haben soil. Wer das Wirken 
Buddhas zu schildem versucht, muB der Wahrheit zuliebe 
mit Entschiedenheit bestreiten, daiJ der Buhm einer solchen 
Tat, wie man sie sich auch immer des naheren vorstellen mag, 
ihm gebiihre. Spricht man von dem demokratischen Element 
im Buddhismus, so muB man sich in jedem Fall zunachst dies 
gegenwartig halten, daB der Gedanke an irgendeine Refor- 
mierung des Staatslebens, jede Phantasie, die etwa auf die 
Begriindung eines irdischen Idealreichs, einer frommen Utopie 
gerichtet gewesen ware, diesen Ereisen ganzlich fern gelegen 
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hat. Etwas, das sozialen Bewegungen ahnlich sah, gab es in 
Indien nicht. Jene Leidenschaft, ohne die niemand der Vor- 
kampfer der Unterdriickten gegen die Unterdriicker sein kann, 
war der Seele Buddhas fremd. Mag der Staat, die Oesell- 
schaft bleiben, was sie sind; der Fromme, der als Monch der 
Welt entsagt hat, nimmt keinen Teil an ihren Sorgen nnd 
Handeln. Die Easte gilt fiir ihn selbst nicht, weil alles Irdische 
aufgehort hat, ihn zu beriihren, aber es kommt ihm nicht in 
den Sinn, fiir ihre Aufhebung oder eine Milderung ihrer harten 
Ordnungen unter denen, die im weltlichen Stande verblieben 
sind, seine Ejraft einzusetzen^). 

Die Wahrheit femer, daB der Buddhismus den Zutritt 
zum geistlichen Leben aUen, nicht nur den Brahmanen ge- 
stattet, darf man nicht in den Irrtum verkehren, als ob Buddha 
zuerst fiir dies Becht eingetreten ware und es erkampft hatte. 
Langst vor seiner Zeit bestand ja neben dem einen geistlichen 
Stande des Altertums, den Brahmanen, im oflentlichen Ansehen 
ihnen gleichberechtigt der zweite geistliche Stand der Samana, 
d. h. Asketen, bei denen der Zugang jedem, der dem welt- 
lichen Leben zu entsagen entschlossen war, ofien stand, gleich- 
viel ob er hoch geboren war oder niedrig^). Dieser Zustand 
zeigt sich in der buddhistischen Tradition als ein unbestrittener, 

^) Hier moge beil&ufig der, man kann sagen, geBohiohtsphilo- 
sophischen Konstmktion gedacht werden, die der BaddhismuB Uber 
die Entstehung der Kasten aufstellte. Sie tr&gt ein bemerkenswert 
rationalistiBohee Gepr&ge. Von einer in mystisohen Tiefen wurzelnden 
Urverschiedenheit der Kasten, wie der Brahmanismus sie behanptete, 
ist hier keine Rede. Die Wesen besafien ursprlinglich den Reis, von dem 
sie lebten,, gemeinsam. Sp&ter verteilten sie ihn untereinander. Ein 
Wesen griff in das Eigentum des anderen iiber. Die anderen bestralten 
den Ubelt&ter zuerst auf eigene Hand. Dann besohlossen sie: „Wir 
woUen ein Wesen emennen, welches ftir uns den, der Schelte yeidient 
hat, schilt, den, der Tadel verdient hat, tadelt, den, der Verbannung 
verdient hat, verbannt; dafiir wollen wir ihm einen Teil von nnserem 
Reis geben." So wurde der erste Konig anf Erden gew&hlt. Die Ent- 
stehmig des Priesterstandes wild in &hnllchem Stil erkl&rt ( AggailiLasutta, 
Dfgha Nikaya XXVII; vgL Mahavastu vol. I, p. 343 fp.). 

2) VgL oben S. 77. 
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als etwas, von dein man sich nicht erinnert, daB es je anders 
gewesen. Man braucht den Wert dieser Tradition nicht zu 
iiberschatzen, um in ihr eine Gewahr dafiir zu finden, daB 
Buddha nicht mehr notig hatte, einen Kampf gegen die Yor- 
nehmen und Gelehrten fiir das geistliche Becht der Armen, Ge- 
ringen aufztinehmen; am wenigsten aber kann ein solcher 
Eampf den wesentlichen Inhalt seines Lebens ausgemacht 
haben. 

Hiermit ist noch nicht erschopft, was gegen die historisch 
unwahre Auffassung Buddhas als des siegreichen Vorkampfers 
der Geringen einer hochmiitigen Geburts- imd Geistesaristo- 
kratie gegeniiber zu sagen ware. 

Spricht man von der Gleichberechtigong aller innerhalb 
der Gemeinde Buddhas, so ist es nicht iiberfliissig, die Theorie, 
die hieriiber imter den Buddhisten herrschte, und die fakti- 
schen Yerhaltnisse zu scheiden. 

Es ist richtig, wie wir gesehen haben, daB dem Prinzip 
nach gleiches Anrecht aller ohne Unterschied der Easte auf 
die Aufnahme in den Orden anerkannt war und konsequenter- 
weise anerkannt werden muBte. Auch scheint es in der Tat 
kaum vorgekommen zu sein, daB trotzdem miBbrauchlicher- 
weise auf Grund der Easte Aspiranten zuriickgewiesen worden 
waren^). Nichtsdestoweniger hat es durchaus den Anschein, 
als ob die tatsachliche Zusammensetzung des Ereises, der 
Buddha umgab, und die Zusanmiensetzung der alteren Ge- 
meinde iiberhaupt jener Theorie von der Gleichberechtigung 
aller keineswegs vollkommen entsprochen hat. Wenn auch 
die brahmanische Exklusivitat nicht geradezu aufrecht er- 



^) Sonst wftien im kirchenrechtliohen Kodez des Vinaya, der gerade 
das Kapitel von der Aufnahme in die Gemeitide mit besonderer Aus- 
ftQirliohkeit behandelt, aosdraokliohe Bestimmungen gegen diesen 
Mifibrauoh zu erwarten. Der Vinaya l&fit deutlich erkennen, dafi das 
Bedfiifnis vielmehr dahin ging, ungebflhrlichen Gew&hrungen der Auf- 
nahme zu begegnen (z. B. bei Personen, durch deren Eintritt in den 
Olden die Rechte Diitter verletzt worden wftren), als ungebUhrliche 
Aufnahmeverweigerungen zu verhuten. 
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halten wurde, scheint doch eine entschiedene Hinneigung zur 
Aristokratie als Erbteil der Yergangenheit dem alteren Bud- 
dhismus geblieben zu sein. Die heiligen Texte geben in dem, 
was sie aagen, wie in dem, was zwischen den Zeilen steht, 
wohl die ausreichenden Mittel, von diesen Verhaltnissen eine 
Vorstellung zu gewinnen. In der eisten groBen Bede, welche 
die Tradition Buddha in den Mund legt, der Predigt von 
Benares, findet sich ein Ausdruck, der unbewuBt ebenso 
kurz wie scharf die Zustande der alten Gemeinde charakte- 
risiert. Buddha spricht dort von der hochsten VoUendung 
heiligen Strebens, um deren willen „die Sohne edler 6e- 
schlechter (kulaputta) ihre Heimat verlassen und in die 
Heimatlosigkeit gehen''. Die Jiinger, die sich um den Lehrer 
aus dem adligen Haus der Sakya, den Nachkommen Eonig 
Ikshvakus, sammelten, waren selbst durchaus vorwiegend 
„ Sohne edler Geschlechter". Mustem wir die Reihe der Per- 
sonlichkeiten, die in den Texten zu begegnen pflegen, so finden 
wir bestatigt, dafi mit dieser Wendung in der Tat der wirkliche 
Zustand treflend bezeichnet ist. Da sind junge Brahmanen 
wie Sariputta, Moggallana, Eacc&na, und Adlige wie Ananda, 
Rahida, Anuruddha. Femer Sohne der groBten Eaufleute 
wie Yasa: iiberhaupt Manner und Jiinglinge aus den an- 
gesehensten Ereisen der Gesellschaft imd von einer Erziehung, 
die ihrer geselligen Stellung entsprach^). Dazu kamen dann 
die zahlreichen zum Glauben Buddhas ubergegangenen Asketen 
anderer Sekten, die offenbar eben denselben Ereisen ent- 
stammten^). Candalas — die Pariahs jener Zeit — hat es unter 

^) Unter den Jiingem, die Buddha umgaben, pflegt man als einen 
Mann niederen Standes den Barbier Up&li namhaft zu maohen. Nioht 
ganz zutreffend; als Barbier der Sakyas war er Hofmann und eraoheint 
in der Tradition als personlicher Ereund der Sakyajunglinge. Siehe 
CuUavagga YU, 1, 4, und fiber die Stellung der h5fi8ohen Barbiere 
J&taka I, p. 342. — Die Ansioht Jaoobis (Saored Books XLV, 
p. XXV, Anm. 1) „that Brahmans of learning held aloof from the classes 
of society to which the new religion appealed", kann ich nioht iiber- 
zeugend finden. 

^) Es mag in diesem Zusammenhang nooh darauf aufmerksam 
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den Oliedem des Ordens, wenn iiberhaupt, so doch allem An- 
schein nach nur als seltene Ausnahme gegeben^). Fiir die 
Geringen im Volke, fiir die im Dienen mit ihrer Hande Arbeit 
Aufgewachsenen, in den Noten des Lebens Gestahlten war 
die Yerkiindigung vom Schmerz alles Daseins schwer zugang- 



gemaoht werden, dafi ein Buddha nach der Dogmatik nur als Brahmane 
Oder als Adliger geboren werden kann: auch hierin pr&gt sich aus, daE 
die Kastenunterschiede fiir das buddhistisohe BewuBtsein durchaus 
nioht bedeutungslos geworden sind. Noch manohes andere ist in eben 
dieser Biohtung von oharakteristischer Bedeutung. In der Erz&hlung 
von einem angesehenen jungen Brahmanen, der im Klostergarten er- 
Boheint und naoh Buddha fragt, heiBt es: „Da daohten die Jiinger also: 
dieser Jiingling Ambattha ist angesehen und von hohem Geschleoht^ 
und er ist Schiiler eines angesehenen Brahmanen, des Pokkharasati. 
Kicht unerwtbischt furwahr ist dem Erhabenen ein Gespr&ch mit solch 
edlen JUnglingen"* (Ambatthasutta; Dtgha Nik&ya vol. I, p. 89). Und 
Buddhas Lieblingsj linger Ananda sagt zum Meister mit bezug auf einen 
Mann aus dem adligen Hause der Malla, der Herrsoher Uber Kusin&r&: 
^Dieser Malla Boja, Herr, ist eine angesehene, bekannte Person. Die 
Gunst solch angesehener, bekannter Personen ist fiir diese Lehre und 
Ordnung von hoher Bedeutung. Wohlan, Herr, mdge der Erhabene 
maohen, dafi der Malla Roja ftir diese Lehre und Ordnung gewonnen 
werde.** Und Buddha entspricht dieser Aufforderung seines Jiingers 
bereitwillig (Mah&vagga VI, 36). — Wenn die Teste eine nioht mit 
Namen genannte, beliebige Person zu Buddha kommen und von ihm 
belehrt werden lassen, sprechen sie in der Kegel von ^einem gewissen 
Brahmanen" (besonders h&ufige Beispiele s. im Anguttara-Nik&ya, Tika- 
Nip&ta). — Auoh die Teste der Jaina ergeben Ahnliohes. Im Gleichnis 
von der Lotosblume, die von dem schlammigen Grand gelost werden 
soli (Siitrakrtanga 11, 1) ist die Blume nioht etwa der erlosungsbedurftige 
Mensch, sondem „ein Konig'*. 

^) Im disziplinarrechtliohen Kodez des Vinaya (vol. IV, p. 6. 7> 
wird bei der Erorterung aller moglichen Arten verbotener Sohimpf- 
reden auoh der Fall aufgef iihrt, dafi ein Bruder den andem als Cand&la 
schm&ht: bei der Weise, wie jener Text alle nur immer denkbaren F&lle 
in sohematischem Fachwerk auf zubauen pflegt, kann man daraus liber die 
tats&chlichen Verh&ltnisse wohl nicht viel schliefien. VgL noch R. F i o k,. 
Die soziale Gliederung im nordostL Indien zu Buddhas Zeit S. 51, und 
die abweichenden Auffassungen von Rhys Davids, Sacred Books 
of the Buddhists 11, 102 f., Mrs. Rhys Davids, Psakns of the 
Brethren, XXVIII f. 
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lich^), so wie die Dialektik der Lehre von der leidenvollen 
Verkettung der Ursachen iind Wirkxingen wenig dazu angetan 
war, dem Verlangen derer, ,,die da geistlich arm sind/' genug 
zu tun. ,,Dem Verstandigen gehort die Lehre," heifit es, ,,nicht 
dem Torichten". Sehr ungleich dem Wort jeneB Mannes, der 
die Eindlein zu sich kommen lieB, ,,denn solcher ist das Reich 
Qottes". Der Abstand des Buddhismus von dem Oeist, der 
aus diesem Wort spricht, wird, meine ich, nicht dadurch auf- 
gehoben, daB hier und da, wie buddhistische Traditionen 
berichten, friihreife Personlichkeiten auch in recht jungen 
Jahren den Zugang zu der „den Verstandigen gehorenden 
Lehre"' gefunden haben soUen*). Fur Kinder in dem Sinne, 
wie jener Ausspruch Jesu es versteht, und fiir die, welche 
diesen Eindem gleichen, ist doch Buddhas Lehre nicht da, 
Wie weit im einzelnen die Formen des Gemeindelebens, 
die spater eingehender geschildert werden sollen, auf die Zeit 
Buddhas selbst, von der hier die Bede ist, zuriickgehen, wissen 
wir nicht. Moglich, daSjene halbmonatlichen Beichtversamm- 



^) Dafi Leute genngen Standee in den alten Texten sohleohterdings 
nioht ab Glieder des Ordens vork&men, soil natiirlioh damit nioht gesagt 
sein, aber sie begegnen dooh recht selten. Von Intereese ist die Enfthlung, 
die in der Sammlimg der „Spruohe der Altesten" (Therag&th& 620 ff.) 
dem Thera (Altesten) Sunita beigel^ wird: „Aus niederem Gesohlecht 
bin ioh entetammt, ich war arm und dUrftig. Niedrig war das Work, 
das ioh tat, die verwelkten Blumen (die anf die StraBe geworfen waren) 
w^gzurftnmen. Ioh war veraohtet vor den Mensohen, gering angesehen 
und gesoholten. In demtitigem Sinn bezeugte ioh vielem Volk Ehif uroht ** 
(Sunita erz&hlt weiter, wie er Buddha begegnete und von ihm die M5nohs- 
weihe empfing. In den Wald sioh zurUokziehend and dort der Betraoh- 
tung sich ergebend eriangte er dann die Erldsung. Die Gdtter kamen 
herbei and ehrten ihn.) „Da sah mioh der Meister, wie die Sohar der 
Gotter mioh umgab. L&ohehi ersohien in seinen Ziigen, and er spraoh 
dies Wort: ,Duroh heilige Glut und keusohen Wandel, duroh Bez&hmang 
and Selbstbezwingung, daduroh wird man zum Brahmanen; das ist 
die hdohste Brahmanensohaft" — Ein anderer Mdnoh von geringer 
Herkunft ist der Rinderhirt Nanda, webher Samyutta Nik&ya voL IV, 
p. 181 erw&hnt wird. Weiteres bei Mrs. Rhys Davids a. a. O. 

*) Siehe Mrs. Rhys Davids a. a. O. 
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lungen, deneu in dem einfachen Kultus des alten Buddhismus 
eine so hohe Bedeutung beiwohnt, schon von Buddha mit 
den Jiingern, die um ihn waren, abgehalten worden sind. Der 
Ton, der im Zusammensein der Glaubigen herrschte, war ein 
Tuhig gemessener, man kann sagen ein zeremonieller. Darf 
man nach dem Eindruck urteilen, den die heiligen Schriften 
ergeben, so scheint es, daB die Stimmung ruhiger Giite und 
stiller selbstgewisser Freudigkeit, von der das Gemeinschafts- 
leben dieser Monche durchdrungen war, nicht voUkommen 
imstande gewesen ist, die mangelnde Lebendigkeit im Aus- 
druck und Austausch dessen, was ein jeder erlebte und besaB, 
zu ersetzen. Zustande von Verziickimgen waren nicht selten 
und wurden als hohes geistliches Gut erstrebt; es waren viel- 
mehr Zustande stillen Hingenommenseins, wohl auch selbst* 
bewirkter hypnotischer Gebanntheit, als orgiastischen Taumels. 
Jeder trachtete ihnen fiir sich allein nach und vermied es, 
sich der erlebten Verziickungen vor den Briidern zu riihmen. 
Man kannte nicht jene Massenbegeisterung, die ganze Ver- 
sammlungen ergreift, wo einer den anderen fortreiflt und die 
gemeinsame Erregimg dieselben Visionen der Einbildung von 
Hunderten mitteilt. 

Von den einzelnen Personlichkeiten des engeren Jiinger- 
kreises diirfen wir nicht erwarten, ein lebendiges Bild zu er- 
halten. Hier wie iiberall in der Literatur des alten Indien 
sind eben nur Typen, nicht Individuen erkennbar. Es ist 
schon friiher auf diese Eigenheit hingewiesen worden: jeder 
der groBen Jiinger sieht jedem anderen zum Verwechseln 
ahnlich; dasselbe Musterbild hochster Reinheit, hochsten 
inneren Friedens, hochster Ergebenheit fiir Buddha. Das sind 
nicht Personen. Es ist der fleischgewordene Gemeindegeist 
der Jiinger Buddhas. 

Die Namen und wichtigeren auBeren Lebensumstande der 
einzelnen Jiinger sind unzweifelhaft historisch. An erster 
Stelle unter ihnen pflegt die Uberlieferung jene beiden von 
Jugend auf in enger Freundschaft verbundenen Brahmanen 
zu nennen, Sariputta und M o g g a 1 1 a n a, die uns 

Oldenberg, Buddha. 6. Aufl. 12 
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unter den von Buddha in den Anfangen seiner Laufbahn ge- 
wonnenen Jiingem begegnet ednd (S. 162 f.)^). Dnich sein 
und ihr langes Leben sind sie ihm treidich gef olgt, und in hohem 
Alter, nicht lange vor Buddhas Tode, sind sie beide bald 
nacheinander, Moggallana wie es heifit eines gewaltsamen 
Todes, gestorben. Sariputta ist es, den Buddha fiir den Vor- 
nehmsten unter seinen Jiingem erklart haben soil; er sei, 
wird gesagt'), dem aitesten Sohn eines weltbeherrschenden 
Monaichen gleich, welcher dem Konig folgend das Rad der 
Herrschaft, das dieser iiber das Erdreich rollen lafit, mit ihm 
zusammen in Bewegung setzt'). — Neben jenen beiden Brah- 
manen ist unter denen, die Buddha am nachsten standen, sein 
eigener Vetter Ananda zu nennen, der als Jiingling zu- 
sammen mit einer ganzen Beihe jimger Adliger aus dem Hause 
der Sakya die Monchsweihe empfangen hatte*). In Anandas 
Handen pfiegte die Sorge fiir Buddhas Person imd die aufieren 
Bediirfnisse seines taglichen Lebens zu liegen; bisweilen, wenn 
Buddha alle anderen Jiinger zuriickgelassen hatte, war es 
Ananda allein, der ihn geleitete, und die Erzahlimg von Buddhas 
letzten Wanderungen und von seinen Abschiedsreden teilt, wie 



^) Wie festgewuTzelt und gewiohtig die Erinnerung an die henror- 
ragende Stellung dieses Jiingerpaars war, zeigt sich daiin, daB man 
auch den Buddhas der vergangenen Zeitalter je ein solohes Paar vor- 
nehmster Jtinger zusohrieb, deren Namen man fiir jeden dieser Buddhas 
zn nennen wofite. Siehe z. B. Samyutta Nik&ya voL 11, p. 191 £. 

*) Angnttara Nik&ya vol. HI, p. 149; Selasutta (Sutta Nip. v. 657) 
vgl. Majjh. Nik&ya yoL m, p. 29. 

') In dieser Vorstellmig von S&jriputta als „altestem Sohn der 
Kirohe" liegt iibrigens durchaxis nioht die Ansohaunng, daB er zum 
Nachfolger Buddhas, zum Haupt der Gemeinde naoh des Meisters 
Tode berufen gewesen sei. Der Begiiff eines Hauptes der Gemeinde 
auBer Buddha selbst ist dem Buddhismus, wie wir sehen werden, iremd» 
ganz abgesehen davon, daB diesen Begriff zum Ausdruok zu biingen 
die Tradition keine ungeeignetere Person h&tte w&hlen konnen, als 
einen Jiinger, der vor Buddha gestorben ist. 

^) Eine der wenigen in den heiUgen Tezten enthaltenen chrono- 
logiachen Angaben beeagt, daB dies 25 Jahre vor Buddhas Tode ge- 
sohah (Therag&th& 10391). 
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wir sehen werden, dem Ananda eine RoUe zu, die ihm wohl 
ein Becht gibt, vor alien anderen als der Jiinger genannt zu 
weiden, „den der Meister lieb hatte". — Ein anderes Glied 
jenes engsten Ereises war Upali, der einst den adligen 
Sakya als Barbier gedient hatte und dann mit seinen Herren 
zusammen in den Orden eingetreten war. Er wird in den 
heiligen Texten mehrfach als der erste Lehrer von den kirch- 
lichen Ordnungen der Gemeinde genannt; es ist nicht un- 
wahrscheinlich, daB ihm in der Tat ein spezieller Anteil an 
der schulmafiigen Vberlieferung, vielleicht auch an der Ab- 
fassung der alten Beichtliturgie zufallt, von der die ganze 
kirchenrechtliche Literatur des Buddhismns ausgeht. — Bud- 
dhas eigener Sohn B a h u 1 a (s. oben S. 119) trat gleichfalls 
dem Orden bei und wird nicht selten mit den genannten groBen 
Jiingem zusammen erwahnt; eine hervorragende Rolle scheint 
er in diesem Excise nicht gespielt zu haben. 

Der Judas Ischariot unter den Jiingem — nur daB seine 
Nachstellungen ihr Ziel nicht erreichten — ist Buddhas eigener 
Vetter Devadatt a^). Er soil, von Ehrgeiz getrieben, 
danach gestrebt haben, an Stelle des schon im Oreisenalter 
stehenden Buddha die Leitung der Gemeinde in seine eigene 
Hand zu bringen. Als Buddha ihm diese nicht iiberlassen 
will, versucht er im Bunde mit Ajatasattu, dem nach dem 
Throne seines Vaters strebenden Sohn des Eonigs Bimbisara, 
den Meister aus dem Wege zu raumen. Die Anschlage miB- 
glucken; Wunder werden erzahlt, durch die das Leben des 
Heiligen bewahrt geblieben ist: die ausgesandten Morder 
werden, als sie sich Buddha nahen, von Furcht und Zittem 
befallen; er spiicht milde zu ihnen, und sie bekehren sich zum 
Glauben; den Felsblock, der Buddha zerschmettem soil, 
fangen zwei sich zusammenneigende Bergspitzen auf, so daB 
er nur den FuB Buddhas leicht verletzt; der wilde Elefant, 



^) Die ftlteste Form der Erz&hlungen von Devadatta liegt im 
siebenten Buohe des Cullavagga vor. Maji veigleiche die eingehende 
Erortemng in Bhys Davids' Artikel ^Devadatta**, EnoycL of Religion 
and Ethics. 



180 Das Wirkeii Buddhas 



der in einer engen Gasse gegeii Buddha aiigetrieben wird, 
bleibt, von der zauberhaften Kraft seines „freundlichen 
Denkens" getroffen, vor ihm stehen und weicht dann zahm 
zuriick. Zuletzt soil Devadatta versucht haben, auf einem 
anderen Wege die Leitung der Gemeinde an sich zu bringen. 
Er stellte fiinf Satze auf, iiber die wir einen durchaus un- 
verdachtig aussehenden Bericht besitzen^). In einer Reihe 
von Punkten, die das monchische Leben betreffen, bei welchen 
Buddha dem individuellen Gutbefinden des einzelnen eia 
gewisses MaB von Freiheit eingeraumt hatte, versuchte Deva- 
datta diese liberalen Ordnungen mit einer rigoroseren asketi- 
schen Praxis zu vertauschen: so verlangte er, daB ein Monch 
zeitlebens im Walde seine Lagerstatte haben sollte, wahrend 
Buddha auch in der Nahe von Dorfeni und Stadten zu leben 
erlaubte und selbst zu leben pflegte; ein Monch sollte ferner 
nur von den Gaben, die er auf seineni Almosengange sammelte, 
leben und keiner Einladung frommer Laien zur Mahlzeit Folge 
leisten; er sollte sich nur in Gewander, die aus aufgelesenen 
Lumpen zusammengeflickt waren, kleiden, u. dgl. mehr. Wer 
dagegen fehlte, wurde mit AusstoBung aus der Gemeinde be- 
droht. Diese Regeln stellte Devadatta als Grundsatze des 
wahrhaften, strengen geistlichen Lebens der Ordnung Buddhas 
als einer laxen Konzession an menschliche Schwachheiten 
gegeniiber imd versuchte die Buddha anhangenden Monche 
zu sich herubetzuziehen : wenn wir der Tradition glauben 
diirfen, mit voriibergehendem Erfolg, der dann in ein totales 
Scheitern umschlug. Devadatta soil ein elendes Ende ge- 
funden haben*). 

*) Cullavagga a. a. 0. Moglich, aber naturlich unerweLslioh ist 
es, daB die Geschichte von diesen f tinf Satzen und dem durch Devadatta 
hervorgeruf enen Schisma der einzige historische Kem dieser Erzahlungen 
ist, und dafi die Mordversuche eine Erfindung sind, welche die ortho- 
doxen Buddhieten dem Andenken des verhaBten H&retikers anzuheften 
Huchten. 

') Nach der jiingeren, weit verbreiteten Version der Erz&hlung tat 
sich der HoUenrachen auf und verschlang ihn lebendig; der Berioht 
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Dies die Hervorragendsten aus der Zahl der Buddha j linger. 
Eine lange Reihe einzelner Gestalten jenes Kreises tritt uns 
in der Sammlung der „Lieder der Altesten" (Theragatha)^) 
vor Augen. Sind diese Dichtungen zwar zum groBen Teil 
offenbar den beriihmten Jiingern, als deren AVerk sie sich 
geben, von spateren geistlichen Poeten in den Mund geiegt, so 
brauchen wir darum doch nicht auf den Glauben zu ver- 
zichten, daJJ wenigstens ein Widerhall des Denkens und 
Fiihlens, wie es im alten Jiingerkreise lebte, uns hier horbar 
wird. Selbstbekenntnisse erzahlen von Lust und Leid des 
Weltlebens, das jetzt so weit dahinten liegt, als noch der 
Diinkel vornehmwr Geburt, von Reichtum und Schonheit, 
lockende Liebe, schwiiles Verlangen das berauschte Herz ge- 
fangen hielt. Bei langen, heiBen Kampf en weilt die Erinnerung : 
„Wer in der Welt wird meine Fesseln losen, wer wird mich die 
Erweckung genieBen lassen?" Und es erscheint das lichte 
Bild des groBen Friedenbringers: „Den Buddha schaute ich, 
von der Schar seiner Jiinger begleitet, wie er einzog, der Held, 
in des Magadhalandes Konigsstadt. Da warf ich die Last ab, 
die ich trug, und schritt herzu, mich vor ihm zu neigen. Mein 
— ja mein sich erbarmend stand er still, aller Manner 
Hochster ... Da sprach zu mir der barmherzige Meister, der 
Erbarmer Uber alle Welt: Komm herzu, Monch! Das war 
die Monchsweihe, die ich empfing." Und weiter — wie ein 
Triumphgesang klingt es; in der Erinnerung steigen die seligen 
Visionen des groBen, entscheidenden Augenblicks auf, als der 
Kampf er den Sieg errungen hat: die Finstemis ist zerrissen; 
die Fesseln sind von der befreiten Seele abgefallen. — 

Wie die Frommen, die diese Lieder gedichtet haben oder 
als ihre Dichter gelten, so haben alle die, welche im vollen 



des Cullavagga lafit ihn zwar, wie sich von selbst versteht, in die Holle 
kommen, weiO aber von dieser Hollenfahrt bei lebendigem Leibe nichts. 
^) Ich verweise ftir diese auf die Ubersetzungen von K. E. Neu- 
mann (Die Lieder der Mdnche und Nonnen Gotamo Buddhos. 1899) 
und Mrs. Rhys Davids (Psalms of the Brethren. 1913), sowie 
auf meine „Literatur des altcn Indien" 100 flF. 
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Sinn des Worts Buddhas Jiinger heifien diirfen, der Welt 
entsagt, um, wie die alte Formel es aosdriickt, ,,in Heiligkeit 
zu wandein, allem Leiden ein Ende zu machen"": sie sind 
Monche und Nonnen, mit dem indischen Ausdruck ,3ettler" 
und ,3ettlerinnen" (bhikkhu, bhikkhuni) geworden. Doch 
wie in der Geschichte Jesu neben den Petrus und Johannes 
die Lazarus und Nikodemus, Maria und Martha stehen, so 
kennt auch der Buddhismus von jeher neben den „Bettlern" 
und „Bettlerinnen" die „Verehrer" (up&saka) und „Verehre- 
rinnen" (upasika) Buddhas und seiner Lehre: Glaubige, die 
Buddha als den heiligen Yerkiindiger der Erlosung und sein 
Wort als das Wort der Wahrheit ehren, die aber in ihrem welt- 
lichen Stande, in der Ehe, im Besitz ihrer Giiter verharren 
und sich je nach ihrem Vermogen durch Oaben und Stiftungen 
aller Art um die Gemeinde verdient machen^). 

Man hat die Bildung dieses weiteren Ereises von welt- 



^) Eine eingehendere Erorterung uber die Beziehungen zwischen 
den Monchen und Laiengenoesen muB der Darstellimg dee Gemeinde- 
lebens (Absohnitt 3) vorbehalten bleiben. Dieser voigreifend sei hier 
nur darauf hingewiesen, daB der Begriff des Laiengenoesen (up&saka) 
im buddhistiflchen Kirchenreoht nicht in demaeiben Sinn als ein tech- 
nisoher gelten kann, wie derjenige des M5nchs (bhikkhu): in dem 
letzteien Begiiff liegt ein scharf bestimmtes Bechtsverh&ltnis, im 
ersteren ein Verh&ltnis, das mehr ein faktischee als ein eigentlich recht- 
liohes ist. Damit jemand Bhikkhu weide, ist ein von der Gemeinde 
zu voUziehender Rechtsakt erforderlioh; wer als Upasaka betrachtet 
zu werden wunscht, spzicht dies zwar selbstverst&ndlich aus, und die 
Texte haben hieifur, wie fiir alles oft Wiederkehiende, auoh eine be- 
stimmte formelhafte Wendung („Ich nehme, Herr, meine Zufluoht bei 
dem Erhabenen und bei der Lehre und bei der Gemeinde der Junger; 
als seinen Verehrer [up&saka] halte mich der Erhabene von heute an 
fur mein Leben, der ich meine Zufluoht bei ihm genommen habe"); 
aber ein eigentlicher Reohtsakt, eine Anerkennung des Upasaka als 
solchen von seiten der Gemeinde liegt nicht vor. Auoh Bestimmungen, 
die es dem buddhistischen Up&saka untersagten, zngleioh der Up&saka 
einer anderen Gemeinde zu sein, gab es nicht (vgL namentlich Cullav. V, 
20, 3), so dafi es in jeder Weise untunlich ersoheint, die Stellung des 
Up&saka mit dem, was wir unter der Zugehorigkeit zu einer Kirche 
verstehen, zu identiflzieren. 
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lichen Glaubigen als eine inkonsequente Abachwachung des 
urspriinglichen Buddhismus, als eine Eonzession des Ge- 
dankens an die Wirklichkeit und an die Schwachen der 
Menschennatur angesehen. Man hat auch behauptet, daB 
sich in den altesten Texten allein der Oegensatz von Frommen 
d. h. Monchen und Nichtfrommen d. h. Laien, nicht aber 
deijenige frommer Monche und frommer Laien finde. Dies 
ist vollig irrig. Von den Laien, die sich als Freunde und Ver- 
ehrer zu Buddha und der Gemeinde bekennen, wissen die 
altesten Traditionen, die wir besitzen; und die Natur der 
Sache berechtigt uns, diesen Traditionen unbedenklich zu 
glauben. In der Tat miissen, seit in Indien Bettelmonche auf- 
traten, auch Ereise frommer Laien dagewesen sein, die den 
geistlichen Bettlem etwas gaben, imd es muB sich bald, gleich- 
viel ob mit oder ohne feste Form und festen Namen, eine 
gewisse Zusanunengehorigkeit zwischen bestimmten Mon- 
chen oder Monchsorden und bestimmten Laien entwickelt 
haben, die sich aufeinander angewiesen fiihlten, die einen, 
um geistliche Unterweisung, die anderen, um das wenige, 
was sie flir ihr Leben bedurften, zu empfangen. Mehr 
aber als ein Verhaltnis dieser Art ist das, welches zwischen 
Buddhas Gemeinde und den Laienglaubigen bestand, nicht 
gewesen. 

Fiirsten und Adelige, Brahmanen und Kaufleute finden 
wir unter denen, die „ihre Zuflucht beim Buddha, bei der 
Lehre, bei der Gemeinde genommen", d. h. sich als Laien- 
glaubige bekannt haben. Reiche und Hochgestellte, scheint 
es, iiberwogen auch hier die Armen. Den Geringen und Elenden 
nachzugehen, den Leidenden, die noch anderes Leid trugen, 
als das groBe allgemeine Leid der Yerganglichkeit, ist dem 
Buddhismus fremd gewesen. 

Voran unter den „Verehrem" stehen die beiden konig- 
lichen Freunde Buddhas, Bimbisara, der Beherrscher der 
Magadha, und Pasenadi, der Beherrscher der Eosala, beide 
ungefahr Altersgenossen Buddhas und ihr Leben lang treue 
Beschiitzer seiner Gemeinde. Sodann J i v a k a, der beriihmte 
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Leibarzt des Bimbisara^), der vom Konig angewiesen war, 
auBer fur ihn selbst und fiir seine Frauen auch fiir Buddha 
uiid die Gemeinde die arztliche FUrsorge auszuiiben; dann 
der groBe Kaufherr Anathapindika, der Buddhas Lieb- 
lingsaufenthalt, den Garten Jetavana, der Gemeinde zum Ge- 
schenk gemacht hat. Wohl an alien bedeutenderen Orten, die 
Buddha auf seinen Wanderungen beriihrte, fand er Scharen 
solcher glaubiger Laien, die ihm entgegenzogen, Versamm- 
lungen veranstalteten, in denen Buddha redete, die ihm und 
seinen Begleitem Mahlzeiten gaben, die ihre Behausungen und 
Garten zur Verfiigung stellten oder sie der Gemeinde zuni 
Eigentum gaben. Zog er mit den Massen seiner Jiinger wan- 
dernd umher, so begleiteten wohl auch fromme Verehrer mit 
Karren und Wagen seinen Zug und fiihrten Lebensmittel, Salz 
und 01 mit sich, um einer nach dem anderen, wenn die Reihe 
an ihn kam, den Wanderern ein Mahl zu bereiten, und Scharen 
Notleidender folgten nach, um die Uberbleibsel dieser Mahl< 
zeiten zu erhaschen. 

Die FraneB 

An Beriihrungen Buddhas und seiner Jiinger mit Frauen 
hat es nicht gefehlt und konnte es nicht fehlen; jeder Bettel- 
gang*), jede Mahlzeit im Hause eines Laien, bei der neben dem 
Hausherrn die weiblichen Familienglieder erschienen und 
nach dem Mahle der geistlichen Unterweisung zuhorten, 
brachte solche Beriihrungen mit sich. Von der AbschlieBung 
der Frauen gegen die AuBenwelt, wie die spatere Sitte sie be- 
liebt hat, war im alten Indien nicht die Rede; die Frauen 
nahmen am geistigen Leben des Yolks Anteil, und die kost- 
lichsten und zartesten unter den epischen Dichtungen der 



*) Die Geschichte von Jivaka und den wunderbaren Kuren, die 
ihm gelungen sind, wird ira achten Buch des Mahavagga erzahlt. 

^) Es waren in der Regel Frauen, welche in den Laienh&usem den 
Monchen, die ihren Almosengang taten, begegneten und ihnen Speise 
in ihre Schale reichten. Cullavagga VIIT, 5, 2. 
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Inder zeigen, wie diese die Frauenseele zu verstehen und 
ihrem Adel Ehrfurcht zu zoUen gewuBt haben. 

War aber gerade einem Geist wie Buddha, der sich im 
strengen Ernst des Entsagens von dem, was in der Welt 
freundlich und lieblich ist, losgerissen hatte, das Organ ge- 
geben, weibliches Wesen zu verstehen und gelten zu lassen? 
MuBte nicht auch ihm das Weib vor allem in dem Licht er- 
scheinen, in welchem es inmitten der heifien Atmosphare 
indischer Sinnlichkeit der moralisierenden Weltbetrachtung 
stets unvermeidlich erschienen ist — als der gefahrlichste aller 
Fallstricke, die dem Menschen gelegt sind, als die gewaltigste 
unter den Machten der Betorung, die den Geist an diese 
Welt fesseln? Und auf der anderen Seite, waren jene Ideale, 
denen das Ringen der Buddhaj linger gait, in ihrer unperson- 
lichen Abstraktheit dazu angetan, die Frauennatur erwarmend 
^u erfuUen, in ihrer harten imd scharfen Konsequenz von dem 
„Zweifingerverstand der Frauen"^) wirklich begriffen zu 
werden? 

Die alten Geschichtenbiicher der Buddhisten sind voll von 
Erzahlungen und Betrachtungen iiber die unverbesserlichen 
Ranke der Frauen^). „Unergriindlich verborgen, wie im 
Wasser des Fisches Weg," so lautet die Moral einer solchen 
Geschichte, „ist das Wesen der Weiber, der vielgewitzten 
Rauberinnen, bei denen Wahrheit schwer zu finden ist, denen 
die Liige ist wie die Wahrheit und die Wahrheit wie die Liige." 
— „Wie sollen wir, Herr," wird Buddha von Ananda gefragt, 
„un8 gegen ein Weib benehmen?" — „Ihr soUt ihren Anblick 
vermeiden, Ananda." — „Wenn wir sie aber doch sehen, 
Herr, was sollen wir dann tun?" — „Nicht zu ihr reden, 
Ananda." — „Wenn wir aber doch mit ihr reden, Herr, was 
dann?" — „Dann miiBt ihr iiber euch selbst wachsam sein, 
Ananda." 

^) Therigatha 60. Der Ausdruck soil auf dem Gestus der Frauen 
beruhen, die mit zwei Fingem nachfiihlen, ob der Reis gar ist. 

') Ich verweise hier auf die n&heren Ausfuhrungen in meiner 
Xiteratur des alten Indien" 117 ff. 
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Es wird berichtet, und dieser Tradition mag wohl glaub- 
wiiidige Erinnenmg zugrunde liegen, daB lange Zeit nur 
Maimer zur Aufnahme in den Orden Buddhas zugelassen 
worden ednd, und dafi Buddha dem Drangen seiner Pflege- 
mutter Mahapajapatt, auch Frauen als Jiingerinnen anzu- 
nehmen, nur mit emstlichem Widerstreben nachgegeben 
hat^). ^Gleichwie, Ananda, auf einem Reisfelde, das in voUem 
Oedeihen steht, die Erankheit ausbricht, die da Mehltau ge- 
nannt wird — dann dauert das Gedeihen jenes Reisfeldes nicht 
lange — , so gedeiht auch, Ananda, wenn in einer Lehre und 
einem Orden Weiber zugelassen werden, der Welt zu entsagen 
und in die Heimatlosigkeit zu gehen, heiliges Leben dort nicht 
lange Zeit. — Wenn, Ananda, in der Lehre und dem Orden, 
den der Vollendete gegriindet hat, es Weibem nicht gewahrt 
worden ware, aus der Heimat in die Heimatlosigkeit zu gehen, 
so wiirde heiliges Leben, Ananda, lange Zeit bewahrt bleiben; 
tausend Jahre wiirde die reine Lehre bestehen. Dieweil aber, 
Ananda, in der Lehre und dem Orden, den der Vollendete 
gegriindet hat, Weiber der Welt entsagen und in die Heimat- 
losigkeit gehen, so wird jetzund, Ananda, heiliges Leben nicht 
lange Zeit bewahrt bleiben; nur fiinf Jahrhunderte, Ananda, 
wird jetzt die Lehre der Wahrheit bestehen." 

Unter den heiligen Texten findet sich, entsprechend den 
oben (S. 181) erwahnten „Liedern der Altesten", eine eigene 
Sammlung von Versen und Liedem, die sich als Ausspriiche 
von Jiingerinnen geben und eine Fiille von Personlichkeiten 
dieses Kreises — teilweise freilich wohl nur in der Gestalt, 
in der sie der Phantasie spaterer Generationen erschienen — 
uns vor Augen fiihren*). Da steht die Nonne Khema, einst die 



^) CuUavagga X, 1. Dementsprechend kommen in den Erz&hlungen 
Ton Buddhas ersten Lehrerlebnissen Nonnen als Jimgerinnen nicht vor. 
— Die Beichtformel Patimokkha, nachweislich eins der ftltesten litera- 
rischen Denkmftler des Buddhismus, erwfthnt iibrigens die Nonnen auf 
Schritt und Tritt, und auch Konig Asoka gedenkt ihrer in den Edikten 
von Bairat und Samath. 

') Die Theilgath& (mit dem Kommentar Paramatthadipani). loh 
verweise auf die Ubersetzungen von Neumann (oben S. 181 Anm. 1) 
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schone Gattin des Eonigs Bimbisara, neben der Nonne Vimala, 
die friiher als Hetare lebte und jetzt mit geschorenem Haupt, 
im geistlichen Gewande als heilige Uberwinderin ihren Almosen- 
gang macht. Reiche, Vomehme und Vielbegehrte, die der Welt 
und ihren Freuden entsagt haben, stehen neben Armen und 
Ungliicklichen, der vom Gatten Verstofienen, der vereinsamten 
Witwe, der Mutter, die um das Mngegangene Kind weinte und 
die nun ihren Schmerz in der Erkenntnis vom Leiden alles 
Daseins und von dem Ausweg aus diesem Leiden besiegt hat. 
Diese frommen Idealgestalten diirf en uns doch nicht zu einer 
falschen Schatzung der Bedeutung verleiten, welche den 
Jiingerinnen im Leben des um Buddha gesammelten Kreises 
tatsaehlich zukam. £s lafit sich nicht verkennen, daB die- 
jenigen unter den heiligen Texten, die unbefangen und ab- 
sichtslos diese Verhaltnisse beriihren, die Jiingerinnen innerlich 
wie aufierlich in einer gewissen Entf emung vom Meister halten. 
Bine Maria von Bethanien hat der Buddhismus nicht gehabt. 
Die Ordnungen fiir die Nonnengemeinde, die Buddha auf- 
stellt, verkiindet er vor den Monchen und lafit sie erst durch 
deren Vermittlung den Nonnen zukommen; und diese Ord- 
nungen legen den Nonnen eine fast demiitigende Unterordnung 
gegeniiber den Monchen auf; durchweg werden sie als ein 
nur geduldetes und nicht gem geduldetes Element in der 
Gemeinde behandelt. Dem sterbenden Meister ist keine der 
Jiingerinnen nahe, und dem Ananda wird es zum Vorwurf 
gemacht, daB er Weiber zur Leiche Buddhas zugelassen hat, 
deren Tranen die Leiche beflecken. „0 Ejriton, laB jemand 
dies Weib nach Hause fiihren/' sagt Sokrates, als Xanthippe 
in seinem Eerker erscheint, den letzten Abschied von ihm 
zu nehmen. Zwischen dem Geist, wie er in Buddha, in Buddhas 
Jiingem lebt, und zwischen dem, was die weibliche Natur ist 



und Mrs. Rhys Davids (Psalms of the Sisters. 1909), sowie auf 
den feinsinnigen Aufsatz derselben Forsoherin (damals liiss Foley), 
Women leaders of the Buddhist reformation (Transactions of the ninth 
Congress of Orientalists I, 344). 
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und sucht, bleibt im letzten Grunde ein Zwiespait, der nicht 
iiberwunden werden kann. 

Dafiir finden wir umso eifriger die Frauen ludiens be- 
schaftigt, an den praktischen Aufgaben, welche die junge 
Gemeinde der frommen Werktatigkeit stellte, gebend, wirkend, 
dienend mitzuarbeiten. Die grandiose Wohltatigkeit, die dem 
buddhistischen Orden auf Schritt und Tritt entgegenkam, 
ging zum groBen, vielleicht zum grofiten Teil von Frauen aus. 

In den heiligen Texten ist der Typus der Verehrerin Bud- 
dhas, wie sie sein soil, die treiTiiche Matrone Visakha. Sie ist 
eine reiche Biirgerfrau in der Hauptstadt Savatthi, die Mutter 
vieler bliihender Kinder, die GroBmutter zahlloser Enkel. 
AUe Welt ladt bei Opfem und Schmausen die Visakha ein 
und laBt ihr zuerst von den Speisen reichen; ein Gast wie sie 
bringt Gliick ins Haus. Visakha ist es, welche die ersten groB- 
artigen Wohltatigkeitsanstalten eingerichtet haben soil, um 
die Jiinger Buddhas, die nach Savatthi kamen, mit den wichtig- 
sten Lebensbediirfnissen zu versehen. Ich teile die betreffende 
Erzahlung^) hier mit; sie gibt zugleich auch ein anschauliches 
Bild von der Art, wie jene Frommen iiber Geben und Nehmen 
und dariiber, welches das Seligere von beidem ist, gedacht 
haben: der eigentliche Wohltater, dem gedankt werden muB, 
ist nicht, wer Buddha und seiner Gemeinde etwas gibt, sondem 
Buddha, der die Gabe annimmt und dadurch dem Geber die 
Moglichkeit gewahrt, die Tugend der Mildtatigkeit zu iiben 
und des Lohnes, der dieser Tugend verheiBen ist, teilhaftig 
zu werden. 

Buddha nimmt eines Tages mit den Jiingem sein Mahl 
in Visakhas Hause ein. Nach der Mahlzeit setzt sich Visakha 
zu ihm und spricht: „Acht Wiinsche, Herr, erbitte ich von 
dem Erhabenen." — „Die VoUendeten, Visakha, sind zu er- 
haben, als daB sie jeden Wunsch gewahren konnten." — „Was 
da erlaubt ist, o Herr, und was untadelhaft ist." — „So rede, 
Visakha." — 



J) Mahavagga VIII, 15. 
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Jch wiinsche, Herr, mein Leben lang der Gemeinde Regen- 
gewander zu reichen, den fremden, ankommenden Monchen 
Nahrung zu reichen, den durchreisenden Monchen Nahrung 
zu reichen, den kranken Briidern Nahrung zu reichen, den 
Kjankenpflegem Nahrung zu reichen, den Kranken Arznei 
zu reichen, tagliche Spenden von Reisbrei zu verteilen, der 
Gemeinde der Nonnen Badegewander zu reichen." 

„Welche Absicht, Visakha, hast du im Auge, dafi du mit 
diesen acht Wiinschen dem VoUendeten nahst?" 

(Visakha erklart nun ihre einzelnen Wiinsche. So sagt sie:) 
„Ein Monch, Herr, der aus der Fremde ankommt, kennt 
StraBen und Wege nicht, und miide zieht er einher, Almosen 
zu sammeln. Wenn der die Speise genossen hat, die ich den 
ankommenden Monchen reichen lassen will, mag er dann, 
wenn er StraBen und Wege erkundet hat, ausgeruht Almosen 
sammeln gehen. Diese Absicht, Herr, habe ich im Auge; 
darum begehre ich mein Leben lang den ankommenden 
Monchen Nahrung zu reichen. — Und wiederum, Herr, ein 
durchreisender Monch wird, wenn er sich selbst Nahrung zu 
suchen hat, hinter seiner Karawane zuriickbleiben, oder wo 
er Rast zu halten gedenkt, da wird er spat ankommen, und 
miide wird er seine StraBe ziehen. Wenn der die Speise ge- 
nossen hat, die ich den durchreisenden Monchen reichen lassen 
will, wird er hinter seiner Karawane nicht zuriickbleiben, und 
wo er Rast zu halten gedenkt, da wird er zur rechten Zeit 
ankommen und ausgeruht wird er seine StraBe ziehen. Diese 
Absicht, Herr, habe ich im Auge; darum begehre ich mein 
Leben lang den durchreisenden Monchen Nahrung zu reichen. 
— Es hat sich begeben, Herr, daB die Nonnen im Flusse 
Aciravati (Rapti) an demselben Badeplatz mit Huren zu- 
sammen nackt badeten. Die Huren, Herr, schalten die Nonnen : 
,Was wollt ihr, Verehrteste, mit eurem heiligen Leben, solange 
ihr jung seid? Gebiihrt es sich nicht, der Lust zu pfl^en? 
Wenn ihr alt seid, mogt ihr ein heiliges Leben anfangen, so 
wird beides, das Diesseits und das Jenseits, euer sein/ Als die 
Nonnen, Herr, also von den Huren gescholten wurden, wurden 
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sie verstimmt. Unrein, Herr, ist die Nacktheit bei einem Weibe, 
schandlich und verwerflich. Dies, Heir, habe ich im Auge, 
darum begehre ich mein Leben lang der Gemeinde der Nonnen 
Badegewander zu reichen/' 

Und Buddha spricht: ,,Schon, Visakha! Schon bandelet 
du, dafi du nach diesem Preise tiachtend um diese acht Wiinsche 
den Vollendeten bittest. Ich gewahre dir, Yis&kha, diese acht 
Wiinsche." 

Da lobte der Heilige Vis&kha, die Mutter des Migara, mit 
diesem Spruche: 

„Die SpeiB* und Trank spendet vol! edler Freudigkeit, 

Des Heiligen JiiDgerm, reioh an Tugonden, 

Die Bonder Neid Gaben um Himmelslohn gibt, 

Die Schmerzen stillt, Freude zu bringen stets bedaoht, 

Erlangt himmlischen LebeoB Lob. 

Den liohten Pfad wandelt sie» den gepriesnen. 

Von Schmerzen irei, froblioh geniefit gar lange sie 

Der Guttat Lohn droben im sePgen Himmelreich. ** — 



Figuren wie diese der Visakha, Wohltaterinnen der Ge- 
meinde, mit ihrem unerschopflichen fronmien Eif er und ihren 
ebenso unerschopflichen Geldmitteln, sind sicher, wenn irgend 
etwas, aus dem Leben des damaligen Indien g^rifEen; sie 
diirfen nicht fehlen, wenn man von den Personlichkeiten eine 
Vorstellung gewinnen will, welche die alteste buddhistische 
Gemeinde zu dem gemacht haben, was sie gewesen ist. 

Bnddhas Gegner 

Nach den Jiingem und Freunden lemen wir die Feinde 
und die Kampfe kennen, in denen die neue Verkiindigung 
ihre Erafte zu erproben hatte. Diirften wir hier den bud- 
dhistischen Texten glauben, so ware Buddhas Laufbahn nichts 
als ein grofier, ununterbrochener Siegeszug gewesen. Wohin 
er konomt, stromen ihm die Massen zu. Die anderen Lehrer 
werden verlassen; sie schweigen, wenn er „in den Versanun- 
limgen seine Lowenstimme erhebt". Wer seine Predigt hort, 
bekehrt sich. 
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Ganz hat die Wahrheit diesem Bilde schwerlich entsprochen. 
GeiviB pafite auf manches eigene Erlebnis Buddhas und der 
Buddhajiinger genau genug jene Beschreibung davon, wie ein- 
mal die frommen Monche eines vergangenen Weltalters von 
Lenten, in die der bose Geist gefahren war, verhohnt worden 
sind: Da sind sie ja, diese Eahlkopfe, dies PfafEengesindel! 
Da sind die silBlichen Eopfhanger mit ihrer Beschaulichkeit 
— ach ihre Beschaulichkeit! Beschaidich sind sie wie die 
Elatze, die der Mans auflauert^). 

Yon groSerer geschichtlicher Bedeutung als solche fiir die 
Stimmung mancher Kreise immerhin bezeichnenden StraSen- 
szenen ist die Gegnerschaft, welche die Lehre Buddhas im 
Brahmanentom nnd den andersglaubigen Asketensekten fand. 
Wenigstens nach einigen Seiten hin konnen wir hier die tat- 
sachUchen Verhaltnisse wohl noch erkennen. 

Yor allem muB festgehalten werden, dafi Buddha sich 
nicht, wie andere Beformatoren, einer groSen, einheit- 
lichen, widerstandsfahigen und zum Widerstand entschlos- 
senen Macht gegeniiber fand, in welcher das Alte, das er be- 
kampfte und durch Neues ersetzen wollte, verkorpert war. 

Man pflegt vom Buddhismus zu sprechen als einem G^en- 
satz zum Brahmanismus, wie man ein Recht hat, etwa vom 
Luthertum als einem Gegensatz zum Papsttum zu reden. 
Wollte man sich aber, wie man nach dieser Parallele dazu 
geneigt sein konnte, eine Art von brahmanischer Eirche 
ausmalen, die von Buddha befehdet wurde, die ihm ihren 
Widerstand als den Widerstand des Bestehenden gegen das 
Entstehende entgegensetzte, so ginge man fehl. In Buddhaa 
Zeit, an den Statten von Buddhas Wirken gab es keine das 
ganze Yolk umiassende, das Yolksleben iiberschattende brah- 
manische Hierarchic. In voUiger Freiheit sich selbst iiber- 
lassen hatte sich in den i>stlichen Landem die religiose Be- 
wegung in Mengen getrennter Richtungen verzweigt; Sekten 
liber Sekten standen nebeneinander da, sich vertragend oder 



^) Majjhima Nik&ya voL I, p. 334. 
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befehdend. Die Vertreter des Veda, des Brahmanentunis, 
waren tatsachlich nicht mehr als eine unter vielen Parteien, 
und allem Anschein nach keineswegs eine besonders machtige. 
Es fehlte ihnen jede geschiossene Organisation; schlechterdings 
Btellten sie nicht — und am wenigsten in den ostlichen Landem, 
in denen sich das Leben des alten Buddhismus bewegte — eine 
Staatskirche vor oder batten sie die Moglichkeit ihre Gebote 
mit Hilfe der weltlichen Macht zu erzwingen. Das personliche 
Ansehen der Brafamanen stand durchaus nicht unerschiittert 
da. Vom groBen Brahmanen, der als hochgestellter Beamter das 
Volk im Namen des Konigs driickte und dann wieder den 
Konig betrog, bis hinab zu den kleinen Pfaffen, die, wenn man 
ihnen eine Mahlzeit gab, durch unpassendes Benehmen bei 
Tische unliebsam auffielen, forderte ihre Personlichkeit und 
ihr Lebenswandel zur Kritik heraus, und man hielt mit dieser 
Kritik nicht zuriick. Langst wog fiir das Volksbewufitsein 
ein Samana (Asket) um kein Haar leichter, als ein Brahmane. 
Der Veda, der grofie Adelsbrief des Brahmanenstandes, konnte 
doch kein wirkliches Fundament der Macht und der Popularitat 
fiir sie bilden. Wer im Volk fragte viel nach dem Veda, nach 
der abstrusen Opfertheorie, deren Sprache man kaum ver- 
stand, oder nach den alten Hymnen, deren Sprache man noch 
viel weniger verstand, den Hymnen an vergessene Gotter, den 
Kleinodien der Grammatiker und Antiquare? Mifibrauche 
wie die der schwungvoU und frech betriebenen Wahrsagerei 
und Zeichendeuterei oder des Suhnopferwesens mit der platt 
aufierlichen Auffassung von Schuld und Reinigung, hinter 
der sich anspruchsvoUe priesterliche Begehrlichkeit verbal^, 
muBten in ernsten und klar denkenden Naturen den Wider- 
willen gegen dies Pfaffentum lebendig erhalten. 

So war der Brahmanismus kein Feind fiir Buddha, dessen 
t)berwindung nicht hatte gelingen konnen. Oft mag er den 
lokalen EinfluB angesehener Brahmanen hindemd auf seinem 
Wege getunden haben^), dafiir aber standen hundert andere 

^) Die geringe Rolle, welohe die westlicheren Telle Hindostans (die 
L&nder der Kuru-Pancalas usw.) in den Erz&hlungen von Buddhas 
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Brahmanen als seine Jiinger zu ihm oder hatten sich als Laien 
fiir ihn erklart^). Ein Kampf groBen Stiles ist hier nicht ge- 
kampft worden. Aufiere WafEen fiir einen solchen Eampf 
standen den Brahmanen nicht zu Gebote, und wo geistige 
WafEen entschieden, mufiten sie verlieren. 

Buddha diskreditierte das Opferwesen; mit bitterer Ironie 
geiBelte er die vedische Schriftgelehrsamkeit als eine leere 
Torheit, wenn nicht als frechen Schwindel; der brahmanische 
Eastenhochmut ward nicht gelinder behandelt. Welche An- 
spriiche will der Brahmane auf seine Geburt griinden, die 
ihm doch dieselbe Wesenheit mitteilt wie alien anderen? Sein 
Haar, seine Augen und Fiifie sind von denen anderer Menschen 
ja nicht verschieden: 

„Eragt nioht nach Abkunft nooh naoh SohulgelUbde. 
Aus totem Holze wird die Flamm' geboren"* . . .*) 

Und wer die Lieder und Spriiche der alten weisen Dichter 
nachbetet und sich dann selbst ein Weiser diinkt, ist er nicht 
gleich einem geringen Menschen oder einem Sklaven, der sich 
an den Ort hinstellt, von dem aus der Eonig zu seinem Ge- 
folge geredet hat, imd dieselben Worte spricht und sich dann 
auch ein Eonig diinkt')? Der Schiiler glaubt, was der Lehrer 
geglaubt hat, der Lehrer, was er von den Lehrem vor ihm 



Waademngen spielen, erkl&rt sich wohl nioht nur aus ihrer Entfemung, 
sondem auoh aus der m&ohtigeren Stellung, welche die Brahmanen 
dort, in der alten Heimat des vedisohen Glaubens, besessen haben. 
Wenn die Gesetze des Manu (9, 225) der Obrigkeit vorsohreiben, ketze- 
risches Volk aus der Stadt zu vertreiben, so liegt hierin ein Anspruoh 
des Brahmanentums, den ein im Osten entstandenes Gesetzbuoh viel- 
leioht nicht zu erheben gewagt h&tte. 

^) Es ist bemerkenswert, daB der Sprachgebrauch der buddhisti- 
sohen Texte in keiner Weise dem Wort „Brahmane'* die Bedeutung 
eines Feindes der Saohe Buddhas beilegt, wie etwa im Neuen Testament 
Pharis&er und Sohriftgelehrte stehend als Feinde Jesu ersoheinen. VgL 
auoh oben S. 161. 166 f. und R. Fiok, Die soziale Gliederung im 
norddstL Indien S. 162. 

2) Sutta Nipata 462. 

*) Ambatthasutta (Dfgha-Nik&ya voL I, p. 104). 
01 denberg, Buddha. 6. Aufl. 13 
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empfangen hat. ,,Wie eine Kette von Blinden, meine ich, ist 
die Rede der Brahmanen; wer vome ist, sieht nichts, wer 
in der Mitte ist, sieht nichts, wer hinten ist, sieht nichts. Wie 
denn nun? Ist nicht, wenn es also steht, der Glaube der 
Brahmanen eiteU)?" Und was soUen jene Bader, durch welche 
die Brahmanen, oft vor Ealte zittemd, die Schuld boser Taten 
von sich abzuwaschen meinen? „Da miifiten ja alle Frosche 
und Schildkroten in den Himmel kommen, die Wasserschlangen 
und Krokodile und was sonst in den Wassem lebt"; gute 
Werke miifiten ebenso wie bose durch das Wasser weg- 
gewaschen werden. Die Taten, von denen die Brahmanen 
sich im Wasser zu reinigen suchen, soil man meiden und 
dann nicht so toricht sein, den Korper der Kalte auszusetzen^). 
Wer sich aber vergangen hat, bleibt unrein, gleichviel ob er 
feuchten Kuhmist beriihrt oder nicht, ob er um das Feuer 
herumschreitet oder nicht, ob er mit gefalteten Handen die 
Sonne anbetet oder nicht*). 

Der klassische Ausdruck davon, wie die alte buddhistische 
Gemeinde, wir diirfen sagen, wie Buddha iiber den Wert des 
vedischen Opferkultus dachte, ist in einem Gesprach Buddhas 
mit einem angesehenen Brahmanen niedergelegt, der an 
Buddha die Frage nach den Eigenschaften eines rechten 
Opfers gerichtet hatte: zugleich ein anschauliches Beispiel fiir 
die Art, wie die buddhistische Predigt es liebte, an die Be- 
griffe und Satzungen des brahmanischen Ritual wesens an- 
zukniipfen, um sie vertiefend im Sinne innerlicherer Anschau- 
ungen umzudeuten*). 

Buddha erzahlt die Geschichte von einem machtigen imd 
gliicklichen Konig der Vorzeit, der nach gewaltigen Siegen 
und nach der Eroberung des ganzen Erdkreises den Ent- 
schluB faUt, den Gottern ein groBes Opfer zu bringen. Er 
laBt seinen Hauspriester kommen und verlangt dessen Unter- 



^) Cankisuttanta (Majjhima N. 95). 
') Therig&th& 236 ff. 
') Anguttara Nikaya vol. V, p. 266. 
«) Katadantasutta (Digha Nikaya V). 
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weisung, wie er sein Vorhaben ins Werk zu setzen babe. Der 
Priester ennabnt ihn, ehe er opfert, vor allem in seinem Reich 
Rube, Woblstand und Sicberbeit zu scbaffen. So gebt er 
nickt eber daran zu opfem als alle Scbaden im ganzen Lande 
gebeilt sind. Und bei seinem Opfer zerstort man kein Leben 
beseelter Wesen; keine Rinder und Scbafe werden gescblacbtet, 
keine Baume umgebauen, kein Gras abgemabt. Die Knecbte 
des Eonigs tun ihre Arbeit beim Opfer nicbt durch Zwang 
und imter Tranen, in Furcbt vor dem Stabe ihrer Aufseber; 
jeder tut freiwillig, wozu der eigene Sinn ihn treibt. Spenden 
von Milch, Ol und Honig werden dargebracht, und so wird 
des Konigs Opfer zum Ziel gefiihrt. Aber es gibt, fahrt Buddha 
fort, noch ein anderes Opfer, leichter darzubringen als jenes 
und doch hoher und gesegneter: wenn man frommen Monchen 
Gaben spendet, wenn man Wohnstatten baut fiir Buddha 
und seine Gemeinde. Und noch hoheres Opfer gibt es: wenn 
man glaubigen Sinnes seine Zuflucht nimmt beim Buddha^ 
bei der Lehre und bei der Gemeinde, wenn man kein Wesen 
des Lebens beraubt, wenn man Lug und Trug von sich tut. 
Und noch ein hoheres Opfer gibt es: wenn man als Monch 
von Freude und Leid laBt imd sich in heilige Betrachtung 
versenkt. Das hochste Opfer aber, das ein Mensch bringen 
kann, und der hochste Segen, dessen er teilhaftig werden mag, 
ist, wenn er die Erlosung erringt und die Gewiflheit gewinnt: 
ich werde nicht wieder zu dieser Welt zuriickkehren. Das ist 
die hochste Vollendung alles Opfers. 

So redet Buddha; der Brahmane nimmt glaubig seine 
Predigt auf imd spricht: „Ich nehme meine Zuflucht beim 
Buddha und bei der Lehre imd bei der Gemeinde." Er hatte 
selbst ein groBes Opfer darbringen wollen und hatte Hunderte 
von Tieren dafiir bereit gehalten. „Die lose und entlasse ich," 
spricht er, „grunes Gras mogen sie geniefien, kiihlen Trank 
mogen sie trinken, kiihler Wind moge sie umwehen." 

Man braucht den AuBerungen, die wir bier finden, keinen 
Eommentar hinzuzufiigen, um aus ihnen die Stellung der 
Buddhisten zum alten Kultuswesen klar zu erkennen. Wie die 
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Brahmanen ihrerseits ihre Position verteidigt, wie sie den 
Angriff gegen den neuen Glauben gefiihrt haben, davon haben 
wir keine oder wenigstens keine iigend zuverlassige Kunde. 
Denn auch der Text der jungeren vedischen Literatur, welcher 
diesen Kampfen vergleichsweise am nachsten zu stehen 
scheinen kann, die Maitrayaniya-Upanishad^), ist do«h davon 
nor allzu weit entfemt, wirklich unmittelbare und konkrete 
Eindriicke iiber das Auftreten der jungen buddhistischen 6e- 
meinde oder ahnlicher Asketenorden zu bieten. Die Upanishad 
klagt iiber die unberufenen geistlichen Personlichkeiten aller 
Art, iiber die Leute, die „inimer vergniigt, immer unterwegs 
sind, immer betteln", iiber die Sudraschiiler und Sudras, die 
sich mit den Wissenschaften abgeben, Leute aus dem Dienst 
des Konigs, Tanzer und Schauspieler, Personen, die be- 
triigerischerweise das gelbe Asketengewand, Ohrringe und 
Menschenschadel tragen, Dialektiker, welche sich mit Trug- 
schliissen, Gleichnissen und Gaukeleien aller Art den Veda- 
glaubigen in den Weg stellen, und andere solche Unheilstifter 
mehr, „die offenbare Diebe sind und nicht in den Himmel 
kommen". Es ist nicht beweisbar, aber wohl moglich, dafi 
unter den Leuten, die so beschrieben werden, die Buddhisten 
mit einbegrifEen sind. Sofem wir iibrigens — was natiirlich 
nur unter aller Reserve statthaft ist — dieselbe Upanishad 
als MaBstab dafiir betrachten diirfen, welches Niveau die 
eigenen geistigen Leistungen der damaligen Vertreter brah- 
manischer Spekulation eingenommen haben, so kann uns die 
auf der hochsten Hohe der Konfusion stehende Geheimnis- 
kramerei, der wir hier begegnen, nur in dem Eindruck be- 
starken, dafi von Anfang an im Kampf zwischen Brahmanen- 
tum und Buddhismus nicht nur der auBere Vorteil, sondem 



^) Sie ist Yon M a x M u 1 1 e r ubersetzt in den Sacred Books voL XV, 
von Deussen in den „Sechzig Upanishads''. Das Urteil iiber die 
Entstehungszeit dieses Textes and die Untersoheidung seiner urspriing- 
lichen Bestandteile und spateren Erweiterungen ist iibrigens gegen- 
wartig noch so unsicher, dafi der Gebrauch, den ich hier von dieser 
Upanishad mache, durohaus nur hypothetische Berechtigung haben kann. 
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auch die innere tTberlegenheit auf seiten der Jiinger Buddhas 
gewesen ist. — 

Bedeutendere und gefahrlichere Gegner als die Vertreter 
des alien Glaubens fand Buddha in den mit ihm rivalisierenden 
Asketenhauptem^) und in ihren Monchsgemeinden. Der Geist, 
der in manchen dieser Gemeinden lebte, war dem Geist ver- 
wandt, auf den Buddhas eigenes Wirken gegriindet war. Wenn 
wir die heiligen Biicher der Jainas lesen, ist es oft, als faorten 
wir die Buddhisten reden. 

Wir haben iiber den Ton, in dem die Monche der rivali- 
sierenden Gemeinden imtereinander verkehrten, kein ganz 
sicheres Urteil. Ofien ausgesprochene Feindschaft scheint im 
allgemeinen nicht geherrscht zu haben; es war nichts Un* 
gewohntes, wenn man sich gegenseitig in den Einsiedeleien 
besuchte , Hoflichkeitsbezeigungen austauschte , von dog- 
matischen Fragen in Ruhe imd Frieden miteinander redete. 
DaS darum nicht minder ein unablassiges Intriguenspiel im 
Gauge war, versteht sich von selbst; wo es sich darum handelte, 
die Protektion einflufireicher Personlichkeiten einander ab- 
zujagen, wurde keine Miihe gescheut. Konig Asoka fand 
spater AnlaB, in seinen Edikten die geistlichen Briiderschaften 
darauf hinzuweisen, daB seinem Glauben nur Schaden tut» 
wer ihn dadurch in helles Licht setzen will, daB er die Anders- 
glaubigen schmaht. Ob Buddha selbst imd die Jiinger seiner 
Umgebung in dieser Hinsicht ganz vorwurfsfrei waren, wissen 
wir nicht; fest steht, daB die kanomsche Literatur des alten 
Buddhismus nicht immer danach angetan ist, die Mahnungen 
Asokas als iiberfliissig erscheinen zu lassen. So begegnet unter 
den nach Zahlen geordneten Zusammenstellungen aller solcher 
Dinge, dogmatischer Begrifie usw., die in einer bestimmten 
Anzahl auftreten, im Kapitel der Dekaden eine Liste der 
zehn Untugenden der Niggantha-( Jaina-)monche: sie sind ohne 
Glauben, ohne Moralitat, ohne Scham, ohne Scheu vor Siinde, 

^) Buddha aoll junger gewesen sein als die sechs (s. oben S. 93) 
stehend genannten andersgl&ubigen Sektenh&upter (Sutta Nip&ta p. 91; 
Samy. Nik. vol. I, p. 68). 
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und so fort; wenn unter diesen Untugenden dann auch auf- 
gefiihrt wird, daB sie die anderen zu schmahen gewohnt sind, 
so nimmt sich das in diesem Zusammenhang allerdings eigen 
aus. Besonders libel aber kommt unter den geistlichen Rivalen 
Buddhas Makkhali Gosala fort^), der Vertreter determini- 
stischer Weltanschauung — die Jainabiicher lassen ihn einen 
abtriinnigen Jiinger des Nataputta sein und durch Erankheit 
und Wahnsinn friih hingerafiEt werden — : von ihm heiBt es 
in einer Rede Buddhas*): „Wie von alien gewebten Gewandem, 
die es gibt, ein haren Gewand das schlechteste heiBt — ein 
haren Gewand, ihr Jiinger, ist in der Kalte kalt, in der Hitze 
heiB, von schmutziger Farbe, schlecht riechend, rauh an- 
zufiihlen — so, ihr Jiinger, heiBt von jeglichen Lehren der 
anderen Asketen und Brahmanen des Makkhali Lehre die 
schlechteste." 

Was vor allem Buddha von den meisten seiner Rivalen 
trennte, war seine ablehnende Haltung gegeniiber den Eastei- 
ungen, in denen jene den Weg der Erlosung erkannten^). Wir 
sahen, wie nach der Tradition Buddha in jener Zeit des Suchens, 
die er als Jiingling durchlebte, die Selbstpeinigung in ihrer 
allergroBten Harte kennen gelemt und ihre Fruchtlosigkeit an 
sich erfahren hat. Was die irdischen Gedanken aus der Seele 
vertreibt, ist nicht Fasten und korperliche Qual, sondem die 
Arbeit am eigenen Ich, vor allem das Ringen nach Erkenntnis, 



^) Siehe iiber ihn oben S. 82 und die S. 94, Anm. 1 angefiihrte 
Literatur. 

') Anguttara Nikaya voL I, p. 286. 

') Die folgenden Satze entnehme ich einem heiligen Texte der 
Anh&nger des N&taputta: ^Des Tages starr wie eine S&ule, das Antlitz 
nach der Sonne gerichtet, auf einem dem Sonnenbrand auagesetzten 
Platze sich brennen lassend, des Nachts kauemd, unverwandt . . . durch 
diese ausgezeichnete, groBe, angestrengte, hervorragende, kttstliche, 
heilvolle, reiche, glUckverheiBende, herrliche, erhabene, hohe, hoohste, 
ausgezeiohnete, hochm&chtige Kasteiungsubung erschien er sehr mit- 
genommen, . . . mit Kasteiung reich bedeckt, aber abgenommen an 
Fleisch und Blut, gleich einem durch Aschenhaufen verdeckten Feuer, 
durch Kasteiung, durch Glanz, in Herrlichkeit des KasteiungsglanzeB 
hell leuchtend steht er da.'' 
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und zu diesem Eingen schopft man die Kraft nur aus einem 
auBeren Leben, das gleicli weit entfernt ist von tJppigkeit 
wie von Entbehrung oder gar von selbstgeschaffener Pein. 
In der Predigt von Benares^), in welcher die Tradition einPro- 
granam von Buddhas Wirken entworf en hat, fehlt die Polemik 
gegen jene Verimingen finsterer Asketik nicht; der Weg, der 
zur Erlosung fiihrt, halt sich ebensosehr von aller Selbst- 
peinigung fern, wie er sich auf der anderen Seite von irdischer 
Lust abwendet; das eine so gut wie das andere wird unwurdig 
und nichtig genannt. Das rechte geistliche Leben wird ein- 
mal einer Laute verglichen, deren Saiten nicht zu lose, aber 
auch nicht zu stranim gespannt sein diirfen, wenn sie den 
rechten Ton geben soUen. Das Gleichgewicht der Krafte, 
das innere EbenmaQ ist es, dem nachzustreben Buddha den 
Seinen empfiehlt. DaQ solche Anschauungen der buddhistischen 
Gemeinde von seiten rivalisierender Monchskreise den Vor- 
wurf einer gewissen Hinneigung zu Bequemlichkeit und Wohl- 
leben zuzogen, ist natiirlich; sicherlich reichen so drastische 
Beschreibungen, wie sie ein allerdings ziemlich modemer 
Jainavers*) von den Annehmlichkeiten des buddhistischen 
Monchslebens gibt, der Sache nach doch bis in die alten Zeiten 
zuriick: 

„De8 Nachts auf weichem Lager ruhn, 
*nen braven Trunk des Morgens tun, 
Zu Mittag speisen, zur Nacht dann trinken, 
Zuckerwerk essend in Schlummer sinken — 
Zum SchluB ist dann die Erlosung gewonnen: 
So hat 8ich*8 der Sakyasohn ersonnen.** 

Die Ordensregel des Buddhismus und die den Stempel 
voller Wahrhaftigkeit tragenden Schilderungen der Vinaya- 
literatur lassen keinen Zweifel daran, wie solche Stimmen 
aus dem Lager der Gegner zu verstehen sind. An Schwachen 
und Ausschreitungen der einzelnen wird es nicht gefehlt 

1) S. oben S. 146. 

^) Er ist durch L e u m a n n ans Licht gezogen, Wiener Zeiteohr. 
f. d. Kunde d. Moig. Ill, 332. 
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haben, aber man wird doch fiir das Leben der Gemeinde im 
ganzen, soweit auf dem Boden und in den Schianken, in die 
das indische Monchtum nun einmal seiner Natur nach hinein- 
gebannt war, sittliches Leben sich gesund entwickeln konnte, 
das Lob solcher Gesundheit in Anspruch nehmen diirfen. 
Buddha hat durch die umgebenden Hiillen, die den Eem des 
Sittlichen verschleiem, klarer hindurchgesehen, als seine Zeit- 
genossen, und diese Erkenntnis der Sache selbst, die scharfe 
Zuriickweisung von allem, was der Sache fremd ist, hat er 
der Gemeinde seiner Jiinger hinterlaSsen. Mag, was den Sieg 
seiner Lehre iiber die Lehren seiner zeitgenossischen Rivalen, 
Jahrhunderte nach ihrer aller Tod, entschieden hat, ein Zu- 
fall gewesen sein: vielleicht wiirde uns, je mehr sich das 
Dunkel aufhellte, das diese Jahrhunderte fiir uns bedeckt, 
das Spiel dieses Zufalls dem Wirken innerer Notwendigkeit 
umso ahnlicher erscheinen. 

Buddhas Lehrweise 

Uns bleibt die Aufgabe, von den Reden Buddhas ihrer 
Form nach ein Bild zu geben; den Versuch, ihren Inhalt 
darzustellen, behalten wir dem folgenden Abschnitt vor. Im 
Reden bewegte sich Buddhas ganzes Wirken; geschrieben 
hat er nicht. Zwar scheinen schon in jenem Zeitalter kurze 
schriftliche Mitteilungen und Bekanntmachungen in Indien 
gebrauchlich gewesen zu sein; Biicher aber schrieb und las 
man nicht, sondern lehrte sie und lemte sie auswendig. Jene 
umfanglichen Abhandlungen, wie sie von den Aposteln an die 
alten christlichen Gemeinden als Briefe erlassen wurden, die 
so reiches Licht auf die Geschichte jener Gemeinden und Ge- 
dankenkreise werfen, entbehren wir in der buddhistischen 
Literatur ganzlich. 

Buddha sprach nicht Sanskrit, sondern, wie jedermann 
in seiner Umgebung^), das Volksidiom des ostlichen Hin- 



^) Auch die Brahmanen dieser ostlichen L&nder spraohen im tftg- 
liohen Verkehr ohne Zweifel den Volksdialekt; wftro hier, wie wir es 



Spraohe der bu ddhistischen Predigt 201 

dostan. Wir konnen uns nach Inschriften und nach den Ana- 
logien eines nachst verwandten, in anderen Teilen der Halb- 
insel heimischen Dialekts, des Pali, ein ausreichendes Bild von 
dieser Mundart machen: eine weich und gefallig klingende 
Sprache, die sich vom Sanskrit durch dieselben Abschleifungen 
der Eonsonantengruppen, dieselbe Neigung zum vokalischen 
Auslaut unterschied, welche dem Italienischen im Gegensatz 
zum Lateinischen seinen Charakter geben. Fiir m u k t a s 
(„frei") sagte man mutte, fiir vidyut („der Blitz") 
V i j j u, wie der Italiener fiir facti fatti, fiir amat 
a m a sagt. Die Satzbildung war einfach und wenig dazu 
angetan, sich feinen und scharfen Nuancen der Dialektik 
anzupassen. 

Ubrigens hat man auf die Mundart, in welcher die Lehre 
von der Erlosung zuerst gepredigt worden ist, in der alten 
Kirche kein besonderes Gewicht gelegt. Buddhas Wort ist 
an keine Sprache gebunden. „Ich ordne an, ihr Jiinger," 
lafit ein Text des Gemeinderechts^) ihn sagen, ,,daB ein jeder 
in seiner eigenen Sprache das Wort Buddhas leme." 

Wer die Lehrreden liest, welche die heiligen Texte Buddha 
in den Mund l^en, wird die Frage kaum unterdrucken, ob 
die Form, in der er selbst seine Lehre vorgetragen hat, diesen 
seltsam starren Gebilden von abstrakten, meist mehr spitz- 
findigen als klaren Begriifsreihen mit ihren endlos ubereinander 
getiirmten Wiederholungen ahnlich gewesen sein kann. Mochte 



sp&ter in den Dramen finden, das Sanskrit die Spraohe der hoheren 
Gesellschaft gewesen, so wiirde sich in den heiligen P&litexten gewlB 
iigendeine Spur dieses Verh&ltnisses zeigen. Dort findet sioh aber, 
soviel ich weiB, abgesehen etwa von der in ihrer Deutung nicht ganz 
sicberen, jedoch in jedem Fall fiir diese Frage irrelevanten Stelle Onlla- 
vagga V, 33, liberhaupt keine Hindeutung auf das Sanskrit, das somit 
allem Anschein nach, von den Brahmanensohulen abgesehen, nicht in 
weiteren Kreisen bekannt war. Das Sanskrit stammt aus den west- 
licheren Teilen Hindostans. Seine allgemeine Geltung als Sprache der 
Hohergebildeten durch ganz Indien hat es, wie vor allem die Inschriften 
lehren, erst in viel sp&terer Zeit gewonnen. 
1) CuUavagga V, 33, 1. 
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man doch gem im Bilde jener altesten Zeiten nichts anderes 
erkeanen, als den lebendigen Geist jugendfrischer Kraft im 
Meister und in den Jiingem, und mochte man darum von 
diesem Bilde alles femhalten, was einen Zug des Gezwungenen 
oder Gekiinstelten hineintragen wiirde. Und zugleich ist es 
ja natiirlich, wenn wir da, wo wir von Buddhas Lehren und 
Predigen eine Vorstellung zu gewinnen suchen, noch bewuBt 
oder unbewufit nach einer anderen Quelle greifen, als nach 
der Tradition der buddhistischen Gemeinde: wenn uns bier 
der Gedanke an die Unterweisung Jesu mit hineinspielt. Jene 
schlichten Sentenzen mit ihrer auBeren Eunstlosigkeit und 
ihrem tiefen inneren Reichtum scheinen eben die Form an sich 
zu tragen, von der wir glauben mochten, daQ sie oder eine 
ahnliche auch der Verkiindigung der buddhistischen Lehre, 
solange hier der Geist der ersten Zeiten lebendig war, eigen 
gewesen sei. 

Erwagungen wie diese sind nicht wohl zu unterdriicken, 
und doch wird die geschichtliche Betrachtung, ehe sie sich 
ihnen anzuvertrauen wagt, wohl tun, den Grund und Boden, 
auf dem sie ruhen, mit aller Vorsicht zu priifen. 

Man darf nicht vergessen, dafi sich die fundamentalen 
Unterschiede der Gedanken und Stimmungen, in denen sich 
die altchristliche und die altbuddhistische Gemeinde bewegte, 
auch in der Weise der geistlichen Verkiindigung notwendig 
ausdriicken muBten. 

Wo die reine Empfindung des glaubigen Herzens das 
Hochste ist, wo die Kinder es sind, denen der Vater im Himmel 
sein Eeich zu eigen gegeben hat, da mag es dem einfaltigen 
Wort, das aus der Tiefe eines reinen Gemiites konunt, besser 
beschieden sein, die rechten Saiten anzuschlagen, als der 
kiinstlichen Entwicklung abstrakter Begriffssysteme. Die 
Denkweise der Welt aber, in der Buddha lebte, bewegte sich 
in anderen Bahnen: fiir sie hing alles Heil und Unheil am 
Wissen und Nichtwissen; das Nichtwissen ist die letzte Wurzel 
alles Ubels, das Wissen die einzige Macht, die das VJhel an 
seiner Wurzel trefEen kann. Erlosung ist deshalb vor allem 
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Wissenschaft^), und die Predigt von der Erlosung kann nichts 
anderes sein, als die Darlegung dieser Wissenschaft, eine Entr 
wicklung von Reihen abstrakter Begnfie und Lehrsatze. 

Wollen wir also nicht einem bloQen Gefuhl der Wahr- 
scheinlichkeit zuliebe, das auf anderem Boden als dem Indiens 
sich seine MaBstabe gebildet hat, die Eigentiimlichkeit der 
indischen Entwicklungen verkennen, so werden wir uns 
hiiten miissen, von der Gestalt Buddhas uns ein Phantasie- 
bild zu machen, als sei er eine jener urspriinglichen, allein 
im Konkreten und Unmittelbaren lebenden Naturen gewesen, 
bei denen der Geist alles ist, der Buchstabe nichts. Sein Denken 
zog seine Nahrung aus der langen Entwicklung metaphysischer 
Spekulation, die vor ihm lag; er teilte die im indischen Blut 
liegende BegrifEsfreudigkeit, den Zug zur Abstraktion, zur 
Klassifizierung, zur Schematisierung, und wir diirfen ihn, von 
dieser Seite angesehen, viel weniger dem Begriinder des 
Christentums, als theologischen Vertretem desselben, wie etwa 

^) Den bezeichnendsten und zugleich naivsten Ausdruck hat diese 
Anfichauungsweise in der Erz&hlung der zeylonesischen Kirchenohroniken 
von der ersten Unterredung Mahindas, des Bekehrers von Zeylon, mit 
dem Konig Dev&nampiya Tissa (um 250 v. Chr.) gefunden. Der Thera 
(Alteste) stellt mit dem Konig ein f5rmliches Examen in der Logik an, 
„um zu erforsohen: besitzt der Konig einen hellen Verstand?'' In der 
Nd^he steht ein Mangobaum. Der Thera fragt: ,,Wie heiBt dieser Baum, 
groBer Konig?*' „Er helBt Mango, Herr/' „Gibt es, groBer Konig, 
auBer diesem Mangobaum noch einen anderen Mangobaum oder gibt 
es ihn nioht?" „Es gibt viele andere Mangob&ume, Herr." ,,Gibt ee 
auBer diesem Mangobaum und jenen Mangob&umen nooh andere BHume, 
groBer Konig?'' „Die gibt es, Herr; das sind aber keine Mangob&ume." 
„Gibt es auBer den anderen Mangobaumen und Niohtmangobftumen 
noch einen anderen Baum?" „Ja, Herr, diesen Mangobaum hier.** 
„Schdn, groBer K5nig, du bist klug/' Der Thera stellt noch eine &hn- 
liche Priifung an, die der Kdnig ebenso gl&nzend besteht. „AuBer 
deinen Verwandten und den Nichtverwandten gibt es noch irgendeinen 
Menschen, groBer K5nig? *" „Mich selbst, Herr. ^ „Soh5n, groBer Konig, 
sich selbst ist man weder ein Verwandter noch ein Niohtverwandter/' 
„Da sah,"* heiBt es dann, „der Thera, daB der Kdnig klug ist und daB 
er die Lehre wird verstehen konnen, und er predigte ihm das Gleichnis 
Yom ElefantenfuB. " (Buddhaghosa, im Vinaya Pitaka voL III, p. 324.) 
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Origenes war, an die Seite stellen. So koiinen wir denn auch 
der Uberlieferung nicht unseren Glauben versagen, die, in so 
mannigfaltigen Formen sie Buddha reden lafit, doch das 
eigentliche Schwei^ewicht seiner Yerkundigung in groBe Lehr- 
reden legt, neben denen der Dialog und das Gleichnis, die 
Fabel und der sentenziose Spruch mehr als ein Zufalliges oder 
als eine Randverzierung erscheint. 

Die vedische Literatur gibt uns ein Bild vom Eurialstil 
der dogmatischen Lehr- und Streitrede, der sich lange vor 
Buddhas Zeit in den Brahmanenschulen und auf dem Opfer- 
platz gebildet hatte. Dem Wort, das heilige Dinge aussprechen 
soil, gebiihrt ein wiirdiges Gewand; die Satzfiigung tragt einen 
feierlich hieratischen Charakter, dessen Gemessenheit sich bald 
in schwerfallige Gravitat verwandelt. Auch die Eorperhaltung 
des Redenden ist nicht gleichgiiltig; ein striktes Zeremoniell 
regelt seine Erscheinung und seine Bew^ungen. So hielt 
man es in den Brahmanenkreisen lange vor Buddha; so hat 
man es in der buddhistischen Gemeinde verstanden zu der 
Zeit, aus der unsere Texte stammen. SoUen wir meinen, dafi 
Buddha selbst und die Ereise, die ihn umgaben, in der Mitte 
stehend zwischen jenem und diesem Zeitalter, anders gefiihlt 
haben als beide? Mag Form, Stimmung und Bewegung in den 
Lehrreden, wie wir sie in den heiligen Texten finden, sich weit 
von dem entfernen, was xms als das naturliche Wesen leben- 
diger, gesprochener Sprache erscheint, so wird doch, wer an 
das verschieden Geartete verschiedene Mafistabe anzulegen 
weiB, es wohl glaublich finden, daQ die feierlich ernste Rede- 
weise Buddhas jenem Typus der von der tJberlieferung auf- 
bewahrten Reden viel enger verwandt gewesen ist, als dem, 
welchen unser Gefiihl des Wahrscheinlichen an dessen Stelle 
zu setzen versucht sein konnte^). 

Die Perioden dieser Reden in ihrem bewegungslosen, 
starren Einerlei, auf das kein Licht und kein Schatten fallt, 
sind ein Abbild der Welt, wie sie sich den Augen jener Monchs- 

^) Eine andere Auffassung der hier behandelien Frage vertritt 
G a r b e, Beitrage zur indisohen Kulturgesohiohte 26. 
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gemeinde darstellte, der grauen Welt des Entstehens und 
Veigehens, die in ewig gleichem Gange ilire leidenerfiillte 
Bahn durchmiBt und hinter der die unbewegten Abgriinde 
des Nirvana ruhen. Aus den Worten dieser Verkiindigung 
klingt kein inneres Arbeiten, kein Suchen heraus. Alles Suchen 
liegt in weiter Feme hinter dem, der gefunden, der iiberwunden 
hat. Allwissend spricht er in ruhiger Klarheit die unwandel- 
baren Oesetze aus, nach denen der Kampf verlauft und der 
Sieg dem zuteil wird, der alle Faden des Seelenlebens mit 
wandelloser Festigkeit in der Hand zu halten weiB. Niemals 
dringt diese Predigt auf den Horer ein mit der Gewalt, die das 
Wort eines iiberlegenen Menschen besitzt, und mit der Harte, 
die von dieser Oewalt kaum trennbar ist. Kein ungestiimes 
Drangen, dafi man zum Glauben herzukomme, keine Bitter- 
keit gegen den Unglauben, welcher fern bleibt. Ein Wort, 
ein Satz liegt in eintoniger Ruhe neben dem anderen, gleich- 
viel ob er das Geringfiigigste oder das Bedeutsamste aus- 
spricht. Wie fiir den buddhistischen Glauben Gotter- und 
Menschenwelten nach ewiger Notwendigkeit geordnet sind, 
so sind es auch die Welten der Begriffe und der Wahrheiten; 
auch fiir sie gibt es eine, und nur e i n e Form der Erkenntnis 
und des Ausdrucks, und diese Form schafft der Denkende 
nicht, sondem er ergreift die bereit liegende — was Buddha 
redet, haben in zahllosen Weltperioden unzahlige Buddhas 
ebenso geredet und werden es ebenso reden. Alles, was einem 
freien oder gar willkiirlichen Schalten des Geistes mit dem 
Stoff ahnlich sieht, muB darum hier fern bleiben. Jeder Ge- 
danke hat das gleiche Recht, an der Stelle, die ihm gebiihrt, 
unverkiirzt ausgesprochen zu werden. Und so haufen sich 
jene endlosen Wiederholungen an, welche die Jiinger Buddhas 
nicht mude werden immer von neuem anzuhoren und immer 
von neuem als das notwendige Gewand, in das der heilige 
Gedanke sich kleidet, zu ehren. Der profanere Sinn mancher 
freilich wird, je weiter man hier ging, umso entschiedener 
rebelliert haben; in den Texten finden sich Klagen iiber die 
Monche, die nicht zuhoren, wenn die tiefen Predigten des 
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Vollendeten von iibersinnlichen Dingen voigetragen weiden, 
und denen nur die mit Dichterkiinsten und bunten Worten 
verzierten Reden gefallen^). In der Tat kann es nicht alien 
gegeben gewesen sein, die fiomme Auimerksamkeit ganz zu 
bewahren, wenn z. B. eine Rede Buddhas') das Thema, daB 
der Mensch wie viel Liebes so viel Leid hat, folgenderma£en 
auseinanderlegte: ,,Wer hundertfaches Liebes hat, hat hundert- 
faches Leid. Wer neunzigfaches Liebes hat, hat neunzigfaches 
Leid" — und so die ganze Zahlenreihe herab in aller Voll- 
standigkeit, bis geschlossen wird: „Wer ein Liebes hat, hat 
ein Leid. Wer kein Liebes hat, hat kein Leid." Viele, ja die 
meisten der alten Lehrreden sind dem mehr oder minder 
ahnlich. Man sehe etwa, wie eine der beriihrntesten') den 
Gedanken ausdriickt, daB alle Sinne des Menschen samt der 
Welt, die sie erfassen, von den leidenbringenden Machten 
des Irdischen und der Vei^anglichkeit wie mit Feuersgluten 
erfaBt und verzehrt werden. Liest man diese Rede, mochte 
man meinen, daB zu Buddhas Zeit der menschliche Geist das 
Zauberwort noch nicht gefunden, das die Breiten des Neben- 
einanderliegenden zu einer gedrungenen Einheit zusammen- 
schlieBt, das unscheinbar machtige Wort „u n d". 

„Da sprach der Erhabene zu den Jiingem: Alles, ihr 
Jiinger, steht in Flanmien. Und was alles, ihr Jiinger, steht 
in Flammen? Das Auge, ihr Jiinger, steht in Flammen, das 
Sichtbare steht in Flammen, das Erkennen des Sichtbaren 
steht in Flammen, die Beriihrung mit dem Sichtbaren steht 
in Flammen, das GefUhl, das aus der Beriihrung mit dem 
Sichtbaren entsteht, sei es Freude, sei es Leid, sei es nicht 
Leid noch Freude, auch dies steht in Flammen. Durch welches 
Feuer ist es entflammt? Durch der Begierde Feuer, durch 
des Hasses Feuer, durch der Verblendung Feuer ist es ent- 
flammt, durch Geburt, Alter, Tod, Schmerzen, Klagen, Leid, 
Rummer, Verzweiflung ist es entflammt; also rede ich. Das 

1) Anguttara Nik&ya vol. I, p. 72; Samyutta Nikaya vol. 11, p. 267. 
») Udana VIII, 8. 
3) Mabavagga I, 21. 
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Ohr steht in Flammen, das Horbare steht in Flammen, das 
Erkennen des Horbaren steht in Flammen, die Beriihrung 
mit dem Horbaren steht in Flammen, das Gefiihl, das ans 
der Beriihrung mit dem Horbaren entsteht, sei es Freude, 
sei es Leid, sei es nicht Leid noch Freude, auch dies steht 
in Flammen. Durch welches Feuer ist es entflammt? Durch 
der Begierde Feuer, durch des Hasses Feuer, durch der Ver- 
blendung Feuer ist es entflammt, durch Geburt, Alter, Tod, 
Schmerzen, Klagen, Leid, Kummer, Verzweiflung ist es ent- 
flammt; also rede ich. Der Geruchsinn steht in Flammen*' 
— und nun folgt zum drittenmal dieselbe Reihe von Satzen • — ; 
die Zunge steht in Flammen; der Leib steht in Flammen; 
der Geist steht in Flammen — jedesmal ist die Ausfiihrung 
unverkiirzt die gleiche. Dann fahrt die Rede fort: 

„Wer es also ansieht, ihr Jiinger, ein weiser, edler Horer 
des Wortes wendet sich ab vom Auge, wendet sich ab vom 
Sichtbaren, wendet sich ab vom Erkennen des Sichtbaren, 
wendet sich ab von der Beriihrung mit dem Sichtbaren, wendet 
sich ab vom Gefiihl, das aus der Beriihrung mit dem Sicht- 
baren entsteht, sei es Freude, sei es Leid, sei es nicht Leid 
noch Freude. Er wendet sich ab vom Ohr" — es folgen nach- 
einander die samtlichen Begriffsreihen wie oben. Die Rede 
schliefit: 

„Indem er sich da von abwendet, wird er frei von Begehren; 
durch das Aufhoren des Begehrens gewinnt er die Erlosung; 
im Erlosten entsteht das Wissen von seiner Erlosung: ver- 
nichtel^ ist die Wiedergeburt, voUendet der heilige Wandel, 
erfiillt die Pflicht; keine Riickkehr gibt es mehr zu dieser Welt, 
also erkennt er." 

Diese Rede von den Flammen der Sinnenglut soil von 
Buddha an die tausend Eremiten von Uruvela^) gerichtet 
worden sein, als sie bereits zum Glauben bekehrt waren und 
die Weihen empfangen hatten, als in ihnen, wie die Texte 
sich auszudriicken pflegen, „da8 reine und fleckenlose Wahr- 



^) Siehe oben S. 150 f. 



208 Das Wirken Buddhas 

heitsauge aufgegangen war: was immer dem Entstehen unter- 
tan ist, das alles ist auch dem Veigehen untertan". Handelt 
es sich aber darum, dem Neuling, welcher der Verkiindigimg 
Buddhas noch fern steht, die Predigt vom Leiden und von 
der Erlosung nahe zu bringen, so nehmen die Berichte der 
heiligen Texte eine etwas andere Gestalt an. Zu ihrer 
Veranschaulichung teile ich die Erzahlung von der Begeg- 
nung Buddhas mit den Dorfaltesten der achtzigtausend Dorfer 
des Magadhareichs mit. Die Altesten sind beim Konig von 
Magadha versanmielt und werden von ihm nach Beendigung 
ihrer Beratungen zu Buddha gesandt, um dessen Predigt zu 
horen^). 

„Als aber der Konig von Magadha, Seniya Bimbisara, 
die achtzigtausend Dorfaltesten in den Ordnungen der sicht- 
baren Welt unterwiesen hatte, entliefi er sie und sprach: 
,Ihr seid jetzt von mir, Freunde, in den Ordnungen der sicht- 
baren Welt unterwiesen; geht jetzt hin und naht euch Ihm 
dem Erhabenen; Er der Erhabene wird euch in den Dingen 
des Jenseits unterweisen/ Da gingen die achtzigtausend 
Dorfaltesten zum Berge Gijjhakuta (Geierspitze). Zu der 
Zeit lag der Dienst bei dem Erhabenen dem ehrwiirdigen 
Sagata ob. Da gingen die achtzigtausend Dorfaltesten hin, 
wo der ehrwurdige Sagata war; als sie zu ihm gelangt waren, 
sprachen sie zum ehrwiirdigen Sagata: ,Hier kommen achtzig- 
tausend Dorfalteste, Herr, um den Erhabenen zu sehen. 
Wohlan, Herr, laB uns den Anblick des Erhabenen zuteil 
werden/ ,So wajijet hier eine Weile, Freunde, dafi ich euch 
dem Erhabenen anmelde/ Da verschwand der ehrwurdige 
Sagata von den Stufen (am Eingang des Elosterhauses) vor 
dem Angesicht der achtzigtausend Dorfaltesten und vor ihren 
Augen, tauchte vor dem Angesicht des Erhabenen auf und 
sprach zum Erhabenen: ,Die achtzigtausend Dorfaltesten hier 
kommen, Herr, um den Erhabenen zu sehen. Moge, Herr, 
der Erhabene tun, was er jetzt an der Zeit halt.* ,So bereite 



^) Mah4vagga V, 1. 
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mil einen Sitz, Sagata, im Schatten des Klosterhauses/ ,Ja, 
Herr,* antwortete der ehrwiirdige Sagata dem Erhabenen, 
nahm einen Stuhl, verschwand vor dem Angesicht des Er- 
habenen, tauchte vor dem Angesicht der achtzigtausend Dorf- 
altesten und vor ihren Augen an den Stuf en auf und bereitete 
im Schatten des Elosterhauses einen Sitz. Da ging der Er- 
habene aus dem Klosterhanse und lieB sich anf dem Sitz, der 
im Schatten des Klosterhauses bereitet war, nieder. Da 
gingen die achtzigtausend Dorfaltesten hin, wo der Erhabene 
war; als sie zu ihm gelangt waren, neigten sie sich vor dem 
Erhabenen und liefien sich an seiner Seite nieder. Die achtzig- 
tausend Dorfaltesten aber richteten ihre Gedanken allein auf 
den ehrwiirdigen Sagata und nicht also auf den Erhabenen. 
Da erkannte der Erhabene in seinem Geist die Oedanken der 
achtzigtausend Dorfaltesten und sprach zum ehrwiirdigen 
Sagata: ,So zeige denn, Sagata, noch groBere Wunder iiber- 
menschlichen Vermogens.* ,Ja, Herr,' antwortete der ehr- 
wiirdige Sagata dem Erhabenen, stieg in die Luft empor, 
und in der Hohe, im Luftraum wandelte er, stand er, lieB 
er sich nieder, setzte er sich, lieB er Ranch und Flammen aus- 
gehen und verschwand er. Als nun der ehrwiirdige Sagata 
in der Hohe, im Luftraum solche Wunder ubermenschlichen 
Vermogens in mancherlei Art hatte sehen lassen, beugte er 
sein Haupt zu den FiiBen des Erhabenen und sprach zum 
Erhabenen: ,Mein Meister, Herr, ist der Erhabene; ich bin 
sein Jiinger; mein Meister, Herr, ist der Erhabene; ich bin 
sein Jiinger/ Da gedachten die achtzigtausend Dorfaltesten: 
,Wahrlich es ist herrlich, wahrlich es ist wunderbar; wenn der 
Jiinger also hochmachtig ist und hochgewaltig, wie wird der 
Meister sein!* und sie richteten ihre Gedanken allein auf den 
Erhabenen und nicht also auf den ehrwiirdigen Sagata. Da 
erkannte der Erhabene in seinem Geist die Gedanken der 
achtzigtausend Dorfaltesten und predigte ihnen nach der 
Ordnung das Wort, als da ist: die Predigt vom Geben, die 
Predigt von der Rechtschailenheit, die Predigt von den Him- 
meln, der Liiste Verderblichkeit, Eitelkeit, Unreinheit, den 

Oldenberg, Baddha. 6. Aufl. 14 
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Preis des Freiseins von Lust. Als nun der Erhabene erkannte, 
dafi ilire Gedanken geschickt, empfanglich, frei von Henim- 
nissen, erhoben und ihm zugewandt waren, da predigte er 
ihnen, was die vomehmste Verkiindigung der Buddhas ist, 
das Leiden, die Entstehung des Leidens, die AujQiebung des 
Leidens, den Weg zur Aufhebung des Leidens. Gleichwie ein 
sauberes Gewand, aus dem aUe Unreinheit entfemt ist, ganz 
und gar die Farbe in sich aufnimmt, also ging diesen achtzig- 
tausend Dorfaltesten, als sie dort saBen, das reine und flecken- 
lose Wahrheitsauge auf : was immer dem Entstehen untertan 
ist, das alles ist auch dem Vergehen untertan. Und die Lehre 
erkennend, zur Lehre hindurchgedrungen, die Lehre wissend, 
in die Lehre sich versenkend, den Zweifel iiberwindend, von 
Schwanken frei, zur Kunde hindurchgedrungen, keines anderen 
bediirftig im Glauben an des Meisters Lehre, sprachen sie 
zum Erhabenen also: ,HerrUch, Herr; herrlich, Herr; gleich- 
wie man, o Herr, das Niedergebeugte aufrichtet, oder das 
Verboi^ene enthiillt, oder dem Verirrten den Weg zeigt, oder 
in der Finstemis eine Leuchte aufrichtet, daB, wer Augen 
hat, die Gestalten der Dinge sehen moge, also hat der Er- 
habene in mancherlei Rede die Lehre verkiindet. Wir nehmen, 
Herr, unsere Zuflucht bei dem Erhabenen und bei der Lehre 
und bei der Gemeinde der Jiinger; als seine Verehrer (Laien- 
j linger) halte uns der Erhabene von heute an fiir imser Leben, 
die wir unsere Zuflucht bei ihm genommen haben.*" 

Diese Erzahlung kann als typisch gelten; bei alien ahn- 
lichen Gelegenheiten kehren in den heiligen Texten dieselben 
Ziige wieder. Nicht von Anfang an redet Buddha von den 
Dingen, die das eigentliche Ziel und den Eem seiner Predigt 
bilden, sondem er beginnt damit, zu den Tugenden weltUchen 
Standes zu ermahnen, zur Freigebigkeit, zur Reinheit in allem 
irdischen Wandel; er spricht von den Himmeln mit ihren Be- 
lohnungen, welche den erwarten, der hienieden ein Leben 
voll emsten Strebens gef iihrt hat. Bei Horem aber, von denen 
er erkennt, daB sie geschickt sind, auch Tieferes zu erfassen, 
wendet er sich dann dazu, von dem zu reden, was, wie die 
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Texte sagen, „die vomehmste Verkiindigung der Buddhas 
ist", den Lehren vom Leiden und von der Erlosung. Bald 
bewegt sich die Darl^ung dieser Lehren in bestandig sich 
wiederholenden Gegeniiberstellungen des Unvollendeten und 
des VoUendeten, der Unseligkeit der Welt und des Friedens 
der Weltabgewandtheit. Bald steigt sie von Stufe zu Stuf e 
empor, von der Schilderung der ersten, unvollkommenen An- 
fange geiBtlichen Strebens bis zu den Hohen des letzten Ziels. 
In der Hauptsache sind es doch immer dieselben Gegenstande 
der Predigt und immer die gleichen Ausdriicke der Freude 
und des Dankes der Bekebrten, zuletzt dann die Formel, mit 
der sie als Laienbriider oder Laienschwestem ihre Zuflucht 
nehmen bei der Trinitat der buddhistischen Kirche, beim 
Buddha, der Lehre und der Gemeinde. 

Dazwischen erscheint hie und da eine Wundei^eschichte. 
Was den religiosen Wert anlangt, den man dem Wunder bei- 
mifit, so finden sich zwar in den Texten AuJSerungen/die 
dariiber durchaus kiihl urteilen. Die eigene Person verviel- 
faltigen, durch die Luft fliegen oder auf dem Wasser wandeln, 
die Gedanken anderer lesen, solche Kiinste teilt der Fromme 
mit Gauklem; das wahre Wunder tut, wer andere zu rechtem 
Denken und innerer Lauterung fiihrt, wer fiir sich selbst 
Versenkimg, Erkenntnis, Erlosung erwirbt^). Aber so ein- 
sichtige Auffassungen, zu denen manche durchgedrungen sind, 
hindem doch nicht, dafi nicht selten Buddha und seinen 
heiligen Jiingem Wundertaten zugeschrieben werden, die 
sich in keiner Beziehung iiber das Niveau des barocken Mirakels 
erheben. 

Wo immer wir die christlichen Evangelien aufschlagen, 
finden wir die zartesten und tiefsten Zuge des Wirkens Jesu, 
das sorgend, trostend, heilend, aufbauend von Person zu 
Person dringt. Wie anders das Bild, das die buddhistische 
Gemeinde vom Wirken ihres Meisters aufbewahrt hat, wie 
unendlich arm an jedem Zuge, der das personliche Leben 



1) Digha Nik&ya I, 211 ft., vgL Anguttara Nikaya I, 170 ff« 
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und seine Geheimnisse beriihrt. Das lebendig Menschliche 
verschwindet hinter dem Schema, der Formel; es ist das 
Leiden der ganzen Welt, zu dem immer und immer wieder 
von jedem einzelnen, personlichen Leiden der Blick hingelenkt 
wild, damit sich so der Geist dazu riiste den Weg zu gehen, 
der iiber a 1 1 e s Leiden hinwegfiihrt. 

Zuweilen erscheint die auBere Einkleidung etwas ver- 
andert; statt der Predigt findet sich ein Dialog; Buddha fragt 
oder laBt sich fragen. Dies Zeitalter ist ja gewohnt, das 
lehrhafte Gesprach mit Eifer und bewuBter Kunst zu kulti- 
vieren. Die Unterredner versprechen einander im voraus, 
ernstlich und der Wahrheit gemaB zu reden. Man halt darauf , 
daB die Erorterung nicht ziellos umherschweift. Wer sich in 
Widerspruche verwickelt, entgeht nicht der Kritik: „Dein 
spafteres Wort stimmt nicht zum friiheren, das friihere nicht 
zum spateren/' Man unterscheidet „schlechthin zu beant- 
wortende Fragen", „mit Unterschied zu beantwortende 
Fragen", „durch Gegenfrage zu beantwortende Fragen", 
„liegen zu lassende Fragen"^). Es ist nicht selten, daB, wer 
an einem bedeutenden Gesprach teilgenommen oder von 
seinem Verlauf gehort hat, es seinem ganzen Inhalt nach 
anderen berichtet, deren Urteil zu erfahren. Leider hilft 
das alles nicht dariiber hinweg, daB das literarische Konnen, 
das in den heiligen Texten zur Erscheinung kommt, doch nur 
sehr unvoUkommen die Aufgabe zu losen imstande ist, von 
den Gesprachen ein Bild zu zeichnen, die in Buddhas Kreisen 
oder in denen der alten Gemeinde gefiihrt wurden. Diese 
monchischen Autoren haben eben manches nicht, nichts aber 
weniger als eine dramatische Ader. Die Mitunterredner 
Buddhas sind zu nichts anderem da als ja zu sagen oder, wenn 
es boswillige Gegner sind, beschamt zu verstummen, sowie 
fast immer, sofem sie noch unbekehrt sind, sich zu bekehren*). 



^) Ang. Nik. voL I, p. 197; vgl. Milindapanha p. 144 f. 

^) Ein ergotzliches Beispiel von der Art, wie sich die heiligen 
Texte mit der Charakteristik der redenden Personen und den sonstigen 
Forderungen dramatisoh-dialogischer Darstellung abfinden, liefert die 
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Wer sich aber durch diese Armseligkeit des psychologischen 
Gehalts nicht davon zuriickschrecken laBt, dem logifichen Bau 
dieser Gesprache nachzuforschen, dem wird hier, wenn auch 
unscheinbar und unbehilflich, mehr als ein Zug derselben 
dialektisch-maieutisclien Methode begegnen, die von der Ge- 
schichte mit gutem Recht nach dem Namen des Mamies, der 
sie miter einem glanzender begabten Yolk migleich vollendeter 
geiibt hat, als die sokratische benamit worden ist. Daliselbe 



G^schichte von Buddhas Gespr&oh mit der Schwiegertoohter des 
Anithapindika (Anguttara Nik&ya vol. IV, p. 01 ff.)* Buddha kommt 
auf seinem Almosengang zum Hause seines reichsten und fieigebigsten 
Verehiers, des grofien Kaufherm Anithapindika. Er hort dort lautes 
Beden und Streit und iragt: „Was sohreien und l&rmen die Leute 
in deinem Hause? Man sollte meinen, dafi da Fischem ihre Fisohe 
geraubt werden/' Und Anathapindika klagt Buddha sein Leid: eine 
Schwiegertochter aus reicher Familie ist in sein Haus eingezogen, die 
nioht auf ihren Mann und ihre Schwiegereltem hoien will und sioh 
weigert, Buddha die gebuhiende Ehre zu erzeigen. Buddha sagt zu 
ihr: „Komni, Suj&t&/' Sie antwortet: „Ja, Herr/' und kommt zu 
Buddha. Er spricht zu ihr: „Sieben Arten von Gattinnen gibt es, 
Suj&ta, die ein Mann haben kann. Welohe sieben sind das? Die einer 
Mdrderin gleicht, die einer R&uberin gleicht, die einer Herrin gleicht, 
die einer Mutter gleicht, die einer Schwester gleicht, die einer Freundin 
gleicht, die einer Dienerin gleicht. Dies, Sujatdr, sind die sieben Arten 
von Gattinnen, die ein Mann haben kann. Welch eine davon bist du?"* 
Und Suj&t& hat alien Trotz und Hochmut vergessen und sagt be- 
scheidentlich: „Ich verstehe nioht, Herr, den ausfiihrlichen Sinn dessen, 
was der Erhabene in der Kiirze geredet hat; wohlan, Herr, moge der 
Erhabene mir also seine Lehre verklinden, daB ich den ausfiihrlichen 
Sinn dessen, was der Erhabene in der Kiirze geredet hat, verstehen kann. ** 
„So hore denn zu, Suj&t&, und nimm es dir wohl zu Herzen; ich will 
es dir sagen."" ,,Ja, Herr," spricht Suj&t&. Und Buddha beschreibt 
ihr nun die sieben Arten von Frauen, von der schlimmsten an, die 
anderen M&nnem anh&ngt, ihren Gatten verachtet und ihm nach dem 
Leben trachtet, bis zu der besten, die wie eine Dienerin immerdax dem 
Willen des Gatten ergeben ist und ohne Murren trftgt, was er sagt 
und tut. „Dies, Suj&t4, sind die sieben Arten von Gattinnen, die ein 
Mann haben kann. Welch eine davon bist du?'' „Von heut an, Herr, 
moge der Erhabene mich halten als eine, die ihrem Gatten eine Gattin 
ist einer Dienerin gleich." 
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Herauflfragen geistiger Wahrheiten auf Grund von Analogien, 
die das tagliche Leben bietet, dieselben Anfange — wenn es 
auch nur die ersten Anfange sind — induktdver Methode. 

So in dem Gesprach Buddhas mit Sona^), einem Jiinger, 
der sich ein Ubermafi der Askese aufgelegt hat und jetzt, 
wo ihm die Frucbtlosigkeit seines Treibens aufgebt, im Be* 
griff steht, in das andere Extrem umzuschlagen, zu einem 
Leben des Genusses zuriickzukehren. Buddha spricht zu ihm: 
„Wie ist es, Sona, warst du friiher, ehe du dein Haus ver- 
lieOest, des Lautenspiels kundig?" — „Ja, Herr." — „Wie 
meinst du nun, Sona, wenn bei deiner Laute die Saiten allzu 
Btramm gespannt sind, wird dann die Laute den rechten 
Ton geben und zum Spiel geschickt sein?" — „Da8 wird sie 
nicht, Herr." — „Wie meinst du aber, Sona, wenn bei deiner 
Laute die Saiten allzu schlaff gespannt sind, wird dann die 
Laute den rechten Ton geben imd zum Spiel geschickt sein?" 
— „Das wird sie nicht, Herr." — „Wie aber, Sona, wenn bei 
deiner Laute die Saiten nicht zu stramm und auch nicht zu 
schlaff gespannt sind, wenn sie das rechte Mafi bewahren, 
wird dann die Laute den rechten Ton geben \md zum Spiel 
geschickt sein?" — „Ja, Herr." — „So gerat auch, Sona, 
die allzu angespannte Kraft in das UbermaB, und die allzu 
nachgelassene Kraft gerat in Schlaffheit. Darum, Sona, 
voUende du in dir das Gleichmafi deiner Kraft, dnnge zum 
Gleichmafi deiner geistigen Vermogen hindurch und setze dir 
dies zum Ziel." 

Ein anderes Gesprach^), zwischen Buddha und einem 
Brahmanen, bewegt sich um das Verhaltnis der vier Kasten 
imd um den Anspruch auf Dienst und Gehorsam, den die 
hohere Kaste der niederen gegeniiber erhebt. Buddha kleidet 
seine Kritik in ein Gesprach mit Frage imd Antwort ein. 
„Wenn man einen Kshatriya (Adligen) folgendermaUen fragte: 
,Wem wiirdest du Dienste leisten, dem, bei welchem, wenn 



1) Mah&vagga V, 1, 15 f. 

>) Esuk&ri Suttanta (Majjbima Nik&ya 96). 
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du ihm Dienste leistest, es dir um dieser Dienste willen 
schlechter eigeht, nicht besser, oder dem, bei welchem, wenn 
du ihm Dienste leistest, es dir um dieser Dienste willen besser 
ergeht, nicht schlechter?' Der Eshatriya wiirde, wenn er 
recht antwortet, also antworten: ,Dem, bei welchem es mir, 
wenn ich ihm Dienste leiste, um dieser Dienste willen schlechter 
ergeht, nicht besser, dem wiirde ich nicht dienen; dem aber, 
bei welchem es mir, wenn ich ihm Dienste leiste, um dieser 
Dienste willen besser ergeht, nicht schlechter, dem wiirde ich 
Dienste leisten/ " — Und nun geht die Induktion in ihrem 
steifen Gang weiter: „Wenn man einen Brahmanen folgender- 
mafien fragte — wenn man einen VaiSya folgendermaBen 
fragte — wenn man einen Sudra folgendermafien fragte — ." 
Die Antwort ist natlirlich jedesmal die gleiche, und die Aus- 
einandersetzimg gelangt schlieBlich zu dem Resultat: ,,Wo 
durch die Dienste, die jemand dem anderen leistet, sein Glaube 
wachst, seine Tugend wachst, sein Wissen wachst, seine Ent- 
sagung wachst, seine Erkenntnis wachst, da sage ich, dafi 
er ihm Dienste leisten soil." 

Hie imd da- wechseln mit Lehre und Ermahnung , wie in 
unseren Evangelien, Gleichnisse ab: „Ein Gleichnis will ich 
dir zeigen," sagt Buddha, „durch ein Gleichnis erkennt manch 
weiser Mann den Sinn dessen, das da geredet ist"i). Das 
Leben der Natur wie das Tun und Lassen der Menschen sind 
die Anschauungskreise, in denen diese Gleichnisse fiir geist- 
liches Leben und Streben, fiir die Erlosung, fiir die Unerlosten 
und die Erlosten sich bewegen. Die Gemeinde der Jiinger, 
die Versammlung edler Geister, in der alle weltlichen Unter- 
schiede von Hoch imd Niedrig aufhoren, gleicht dem Meer 
mit seinen Wundem, in dessen Tiefe Perlen und edle Steine 
ruhen, in dem Riesengeschopfe ihr Wesen treiben, dem die 
Fliisse zustromen und ihren Namen verlieren und zum Meer 
werden, so viel ihrer sind. Wie die Lotosblume ihr Haupt 



^) Ich weise hier auf den schonen Aufsatz von Mrs. Rhys 
Davids bin: Buddhist Parables and Similes (The Open Court, 
Sept. 1908). 
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au8 den Wassem erhebt, vom Wasser unberiilirt, so ragen die 
Buddhas, in der Welt geboren, aus der Welt empor, unberiihrt 
von der Unreinheit der Welt. Die Predigt Buddhas wird dem 
Wirken des Arztes veiglichen, der den vergifteten Pfeil aus 
der Wiinde zieht und die Macht des Giftes mit heilsamen 
Krautem iiberwindet. Wle der Landmann seinen Acker 
pfiiigt und die Saat aussat und Wasser hinzuleitet, wie er aber 
nicht Macht hat zu sagen: heut soil das Getreide wachsen, 
morgen soil es keimen, den nachsten Tag soil es reifen, sondern 
warten muQ, bis die rechte Zeit kommt und seiner Frucht 
Wachstum und Reife bringt, so ist es auch mit dem Jiinger, 
der nach der Erlosung trachtet: er muQ seinen Wandel in 
strenger Zucht halten, frommer Versenkung beflissen sein, 
die Lehre des Heils eifrig lernen, aber er hat nicht Macht zu 
sagen: heut oder morgen soil mein Geist von aller irdischen 
Verderbnis erlost werden, sondern er muB warten, bis seine 
Zeit kommt, dafi ihm die Erlosung zuteil werde. — Vom 
Versucher, der den Menschen vom Wege des Heils auf falsche 
Bahn zu locken trachtet, imd dem Erloser, der ihn auf den 
wahren Weg zuruckfiihrt, wird dies Gleichnis erzahlt^): „Wie 
wenn, ihr Jiinger, im Walde, auf einer Bergeshalde, ein groSer 
sumpfiger Grund liegt, an dem eine grofie Herde Wild lebt, 
und es kommt ein Mann, der nach Schaden, Plage und Unheil 
fiir das Wild trachtet: der verdeckt und verschlieBt den Weg, 
der sicher, gut und wohl zu gehen ist, und tut einen falschen 
Weg auf, einen Sumpfweg, einen Sumpfpfad. Dann wird, 
ihr Jiinger, die groBe Herde Wild fortan Schaden und Gefahr 
leiden und sich vermindem. Wenn nun aber, ihr Jiinger, 
ein Mann kommt, der nach Gedeihen, Wohlsein, Heil fiir 
diese groBe Herde Wild trachtet: der off net imd tut auf den 
Weg, der sicher, gut und wohl zu gehen ist, und tut hinweg 
den falschen Weg und vemichtet den Sumpfweg, den Sumpf- 
pfad. Dann wird, ihr Jiinger, die groBe Herde Wild fortan 
gedeihen, wachsen und zunehmen. Ein Gleichnis, ihr Jiinger, 



1) Dvedh&vitakka Sutta (Majjh. Nik. voL I, p. 117). 



Gleiohniflse 217 



habe ich geredet, den Sinn zu kiinden. Der Sinn aber ist 
dieser. Der grofie sumpfige Grund, ibr Jiinger, sind die 
Liiste. Die groBe Herde Wild, ibr Jiinger, sind die lebendigen 
Wesen. Der Mann, ibr Jiinger, der nacb Scbaden, Plage und 
Unbeil tracbtet, ist Mara der Bose. Der falscbe Pfad, ibr 
Jiinger, ist der acbtgliedrige falscbe Pfad, der da beiBt: falscbes 
Glauben, falscbes Entscbliefien, falscbes Wort, falscbe Tat, 
falscbes Leben, falscbes Streben, falscbes Gedenken, falscbes 
Sicbversenken. Der Sumpfweg, ibr Jiinger, sind Freuden 
iind Begier. Der Sumpfpfad, ibr Jiinger, ist das Nicbtwissen. 
Der Mann, ibr Jiinger, der nacb Gedeiben, Woblsein, Heil 
tracbtet, ist der Vollendete, der beilige, bocbste Buddba. 
Der sicbere, gute Weg, ibr Jiinger, der wobl zu geben ist, 
ist der beilige, acbtgliedrige Pfad, der da beiBt : recbtes Glauben, 
recbtes EntscblieBen, recbtes Wort, recbte Tat, recbtes Leben, 
recbtes Streben, recbtes Gedenken, recbtes Sicbversenken. 
Also ist von mir, ibr Jiinger, der sicbere, gute Pfad aufgetan, 
der wobl zu geben ist; der falscbe Weg ist binweggetan, der 
Sumpfweg, der Sumpfpfad ist vemicbtet. Alles, ibr Jiinger, 
was ein Meister tun muB, der nacb seiner Jiinger Heil tracbtet, 
der sicb ibrer erbarmt, aus Erbarmen fiir sie, das babe icb 
fiir eucb getan." 

Solcbe Gleicbnisse durcbzieben die Predigt vom Leiden 
und von der Erlosung. Durcb die gemessene Umstandlicb- 
keit der moncbiscben Kircbenspracbe bindurcb fiiblt man 
den Haucb sinnigen Gefiibls fiir Leben und Natur, jenen ecbt 
menscblicben Trieb, der bunten Welt abzulauscben, ob sie 
mit ibrer lebendigen Bilderspracbe nicbt von der Geisteswelt 
und ibren Gebeimnissen Kunde zu geben weiB. 

Von den Gleicbnissen ist der Weg zu Fabeln und Marcben 
nicbt weit; in den buddbistiscben Bettelmoncben ist die 
alte indiscbe Lust am Fabulieren nicbt erstorben gewesen. 
Bald lassen die beiligen Scbriften Buddba seinen Jiingern 
eine Tierfabel erzablen, bald eine Gescbicbte von seltsamen 
Weltlauften und allerlei menscblicbem Tun und Treiben, Nacb- 
denklicbes und aucb Ergotzlicbes: „Es waren einmal zwei 
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weise Briider/' oder ,,Es war einmal zu Benares ein Konig, 
der hieB Brahmadatta/' die Geschichte vom vertriebenen 
Konig Leidelang und von seinem klugen Sohn Lebelang, oder 
die Fabel, wie das Rebbuhn, der ASe nnd der Elefant in 
Tugend \md Eintracht miteinander zu leben wufiten; am 
SchluQ der Geschichte pfiegte dann, wie sich's gebiihrt, die 
Moral zu kommen^). 

Die schonste Zierde aber der Predigt Buddhas sind jene 
poetischen Spriiche, in denen sich alles, was von kostlichen 
Kraften des Lichts und der Warme dem buddhistischen Geist 
innewohnt, wie in einem Brennpunkt sammelt. Wir haben 



^) Manche dieaer GeBchiohten gehdren einem offenbar schon in 
alter Zeit als solchem empfundenen feeten Typus an: sie sind so ge- 
wandt, dafi ihr Hauptheld mit Buddha in einer seiner friiheren Existenzen 
identifiziert wild, die anderen auftretenden Personen mit Personen aus 
der Umgebung Buddhas oder aus den Kreisen seiner Gegner. Im Lauf 
der Zeit wuiden dann neue Gesohichten, immer mit dieser selben Pointe, 
zu Hunderten erdichtet oder vorhandene M&rchenstoffe — unter ihnen 
einige, die von alters her auch der westlichen Welt wohlbekannt Sind, 
z. B. die Fabeln vom Esel mit der Lowenhaut, vom Kranich (hier dem 
8peoht), der dem Wolf (hier dem Ldwen) den Knochen aus dem Halse 
zieht -^ in maiorem Buddhae gloriam entsprechend um- 
gearbeitet: sie bilden ein eigenes Buoh in den heiligen Schriften, die 
Sammlung der J&tcJsas (Geschichten aus friiheren Geburten). Eine 
eingehende Schilderung dieser Erzahlungsliteratur habe ioh in meiner 
„Literatur des alten Indien'* 103 ff., Untersuchungen zu ihrer Ge- 
schichte in den Nachr. der Gott. Ges. der Wiss. 1911, 441 ff.; 1912, 183 ff. 
gegeben. — Es ist iibrigens bemerkenswert, wie sioh die ParalleUt&t 
der indisohen Vorstellungen mit gewissen griechisohen bis in diese 
Ausl&ufer der Gedeuikenkreise hinein erstreckt. Ganz im Stil der 
JktakAB sagt Empedokles: 

,,Und so bin ich dereinst ein Knabe gewesen, ein M&dchen, 
Und ein Strauch und ein Adler, ein stummer Fisch in der Salzflut.** 
Und von Pythagoras heifit es: 

„Wenn er mit Maoht anspannte die voUen Kr&fte des Geistes, 

Konnt' er leicht uberschaun die Gesohicke jegliohen Daseins • 

Durch zehn, ja durch zwanzig der mensohlichen Lebensalter. " 

Der Unterschied zwischen der grieohischen und der buddhistisohen 

Vorstellung ist vor allem nur, dafi diese das Wunderbare ins Mafilos- 

wunderbarste steigert (vgL meine Schrift „Aus Indien und Iran" S. 93). 
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in diesen Spriichen wohl keinen rein erdichteten Schmuck 
zu sehen, den die Gemeinde der Predigt ihres Meisters bei- 
gelegt hat; Sentenzen dieser Art, kurze Improvisationen, zu 
denen sich die schmiegsame Natur des Slokametrums leicht 
fiigte, konnen sehr wohl tatsachlich der Bedeweise Buddhas 
und besonders Begabter unter seinen Jiingem eigen gewesen 
tsein^). Der starren Trockenheit jener in Prosa verfaBten 
Lehrreden scheinen diese Spriiche so unahnlich, daB man zu 
fragen versucht sein konnte, ob es wirklich dieselben Geister 
gewesen sind, die das eine und das andere geschaffen haben. 
Man meint zu empfinden, wie jene Prosa die, welche in ihr 
redeten, beengte und gefangen hielt; wo aber das Reich der 
Prosa aufhort, wo man statt diirrer und spitzfindiger Begrifis- 
schemen das einfache und tiefe Trachten, Leiden, Hoffen des 
eigenen Gemiites ausspricht, regt sich Leben und die Bliite 
des Lebens, Poesie. Mit dem edel maBvoUen Schmuck indischer 
BUderrede umkleidet blickt sinniges Fiihlen uns entgegen, und 
die Slokas mit ihren sanft gemessenen, Einformigkeit und 
Mannigfaltigkeit so eigenartig verschmelzenden Bhythmen 
flieBen auf und ab wie die schwanken Wellen des Sees, in denen 
sich zwischen bunten, duftenden Lotosblumen der Himmel 
spiegelt. Die Seele aber dieser Poesie ist nichts anderes, als 
was die Seele des buddhistischen Glaubens selbst ist, der 
eine Gedanke, der in erhabener Eintonigkeit aus diesen 
Spriichen alien hervorklingt: unselig die Verganglichkeit, 
selig, wer das Ewige hat. Von diesem Gedanken her breitet 
sich iiber die Spruchweisheit der Buddhisten jene Stimmung 

^) Insonderheit legt die Tradition die Gabe des Improvisierenfi 
(patibh&na) unter den Jiingem Buddhas dem Vangisa („Herr der 
Bede") bei (Dtp. 4, 4), welcher der Held eines eigenen Absohnitts in 
den heiligen Texten ist, des Vangisathera Samyutta (Samy. Nik. 1, 8; 
ahnlich Sutta Nip&ta 29 und sonst). Dort heiBt os oft : dieser und jener 
Gedanke „leuohtete dem Vangisa auf (patibh&ti), und dann spriobt 
er einen Vers, in dem er der jedesmaligen Situation Ausdruck gibt, 
Buddha preist usw. £r sagt dort von diesen Versen, sie seien nioht 
Yorher iiberlegt (pubbe parivitakkitft), sondem „pl5tzlioh leuohten sie 
mir auf" (th&naso mam patibhanti). 
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tiefer, seliger Buhe, von der das stolze Wort sagt, daQ die 
Gotter selbst sie beneiden: jene Ruhe, die auf die ringende 
Welt hinabblickt, zu dem Geangsteten sich neigt und ihm 
still das Bild des eigenen Friedens entgegenhalt. Der Er- 
forschimg des Buddhismus konnte nichts Besseres widerfahren, 
als daB ihr gleich im Anf ang mit glucklichem Gri£Ee das Dbam- 
mapada, die schonste und reichste unter den Spruchsamm- 
lungen, dargeboten wurde. Zu ibr muB, wer die inneiste 
Seele des Buddhismus verstehen will, immer wieder zuriick- 
kehren. Einige ibr entnommene Spriiche^) mogen diesen Ab- 
schnitt bescblieOen: 

Lang ist dem Wachenden die Naoht, 

Dem miiden Wandrer lang der Weg, 

Lang der Wiedergeburten Qual 

Dem, der nicht schaut der Wahrheit Lioht. ~ 

Gleichwie der tiefe See ruhig 
Mit reinen Wassem, spiegelklar, 
Also der Wahrheit Wort horend 
Findet Ruhe des Weisen Herz. — 

Des Daseins Strom mit Macht hemme; 
Bann aus dem Herzen alle Lust. 
Wer des Geschafihien Ende kennt, 
Der schaut des UngesohafiFnen Reich. — 

Den Wiedergeburtsweg endlos 
Habe vergeblich ich durohirrt 
Des Daseins Baumeister suchend; 
Leidvoll ist der Geburten Los. 
Hauserbauer! Entdeckt bist du! 
Nioht wirst du wieder bau'n das Haus. 
Zerbroohen sind die Balken dein; 
Des Hauses Zinnen sind zerstort. 
Das Herz, dem Irdischen entflohn. 
Hat alles Wollens End' erreicht. 



1) Vers 60. 82. 383. 153 f. 
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Buddhas Tod 

Buddha soil das Alter von achtzig Jahren erreicht haben; 
von dieser Zeit gelioren viemndvierzig Jahre seinem offent- 
lichen Wirken, in der Sprache seiner Glaubigen der Buddha- 
schaft. Das Jahr seines Todes ist eins der am sicheisten 
feststehenden Daten der altindischen Geschichte; Rechnungen, 
bei denen sich die GroBe des moglichen Feblers in ziemlich 
engen Grenzen bewegt, ergeben, daB er nicht lange vor oder 
nach dem Jahre 480 v. Cbr. gestorben ist. 

t)ber die letzten Monate seines Lebens und seine letzte 
groBe Wanderung von Rajagaba nach Kusinara, dem Ort 
seines Todes, besitzen wir einen ausfiihrlichen Bericht in 
einem Sutra der heiligen Palisammlung^). Die auBeren Um- 
stande dieser Erzahlung tragen zum groBen Teil, wenn auch 
nicht ausnahmslos*), das Geprage wirklicher Erinnerung; in 
den Reden und Ausspriichen Buddhas, von denen die meisten 
eine klare oder versteckte Beziehung auf sein bevorstehendes 

^) Dem Mahaparinibbana Sutta. Von Ubersetzungen hebe ioh 
die der beiden Rhys Davids (Saored Books of the Buddhists III), 
von K. E. Neumann (Die letzten Tage Gotamo Buddhos) und von 
F r a n k e (DighanikAya 179 ff.) hervor. Uber parallele nordbuddhi- 
stische Texte vergleiche man meine Bemerkungen Zeitschr. der Deut- 
schen MoigenL Gesellsch. 62, 657 ff., Naohr. der Gdtt. Ges. der Wiss. 
1912, 168. 168 f., S p e y e r, ZDMG. 63, 121, P u i n i, Giom. della Soc. 
As. Ital. XXn. 

') Namentlioh erweckt Mifitrauen,.dafi die Vorg&nge in Pat&li- 
putta und die Begegnung mit der Ambapali (oben S. 166) noch an 
einem anderen Ort in ganz anderem Zusammenhang erz&hlt werden 
(Mah&vagga VI, 28 £.). 
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Ende zeigen, hat edcli ohne Zweifel die Erfindung freieren 
Spielraum gestattet. Man wird in diesem Sutra einen der 
unpeisonlichen Eiihlheit der buddhistischen Kirchensprache 
sonst fremden warmen Hauch empfinden, wie er der Erinnerung 
an die weihevollen letzten Tage des Beisammenseins von 
Meister und Jiingem wohl entstromen mochte. 

Wenigstens ein Teil der Erzahlnng sei hier teils im Aus- 
zug, teils in wortgetreuer Ubersetzung reproduziert. 

Von Bajagaha, der alten Hauptstadt des Magadhareiclis, 
zog Buddha nach Norden. Er iiberschritt den Ganges an 
der Stelle, wo eben unter der Leitung hoher Beamter die 
neue Eonigsstsult Pataliputta (IlaXipo&pa) gebaut wurde, die 
Hauptstadt Indiens in den folgenden Jahrhunderten. Buddha 
sagte die kiinftige GroBe dieser Stadt voraus. Dann wanderte 
er weiter nach der reichen und glanzenden Freistadt Yesali. 
Nicht fern von Vesali, im Dorf Beluva entlieQ er die 
begleitenden Jiinger, um dort in einsamer Zuriickgezogen- 
heit die drei Monate der feuchten Jahreszeit, die letzte 
Begenzeit seines Lebens, zuzubringen. Zu Beluva iiberfiel 
ihn eine schwere Erankheit mit heftigen Schmerzen; er war 
dem Tode nah. Da gedachte er seiner Jiinger. ^,Es ziemt 
mir nicht, in das Nirvana einzugehen, ohne dafi ich zu denen 
geredet habe, die fiir mich sorgten, und zur Gemeinde der 
Jiinger gesprochen habe. Ich will diese Erankheit durch 
meine Macht bezwingen und das Leben in mif festhalten." 
Da bezwang der Erhabene die Erankheit durch seine Macht 
und hielt das Leben in sich fest. Da verschwand die Erank- 
heit des Erhabenen. Und der Erhabene stand von seiner 
Erankheit auf und bald, als er von seiner Erankheit auf- 
gestanden war, ging er hervor aus dem Hause und setzte sich 
im Schatten des Hauses nieder auf den Sitz, der fiir ihn be- 
reitet war. Da ging der ehrwiirdige Ananda zum Erhabenen 
hin; als er zu ihm gelangt war und dem Erhabenen seine Ver- 
ehrung dargebracht hatte, setzte er sich an seine Seite; zu seiner 
Seite sitzend sprach der ehrwiirdige Ananda zum Erhabenen 
also: „Wie schon, Herr, daB dem Erhabenen wohl ist; wie 
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schon, Heir, dafi dem Erhabenen leichter ist. Mich hatten, 
Herr, die Krafte verlassen; mir war schwindlig; mein Geist 
konnte keinen Gedanken fassen wegen der Krankheit des 
Erhabenen. Aber einen Trost, Herr, hatte ich doch : Der Er- 
habene wird nicht in das Nirvana eingehen, bis der Erhabene 
nicht iiber die Gemeinde der Jiinger seinen Willen verkundet 
hat." „Was begehrt die Gemeinde der Jiinger noch von mir, 
Ananda? Ich habe die Lehre verkundet, Ananda, und habe 
keinen Unterschied gemacht zwischen drinnen und drauJQen; 
nicht hat der Vollendete, Ananda, die Lehre der Wahrheit 
zuriickgehalten. Wer da meint, Ananda: ich will iiber die 
Gemeinde herrschen, oder mir moge die Gemeinde untertan 
sein, der mag, Ananda, seinen Willen iiber die Gemeinde ver- 
kiinden. Der Vollendete aber, Ananda, meint nicht: ich will 
iiber die Gemeinde herrschen, oder mir moge die Gemeinde 
untertan sein. Was soil der Vollendete, Ananda, seinen 
Willen iiber die Gemeinde verkiinden? Ich bin jetzt hin- 
fallig, Ananda, ich bin alt, ich bin ein Greis, der seinen Weg 
gemacht und das Alter erreicht hat; achtzig Jahre bin ich 
alt ... Seid ihr, Ananda, cure eigene Leuchte, cure eigene 
Zufiucht, sucht keine andere Zuflucht. LaBt die Wahrheit 
eure Leuchte und eure Zuflucht sein, sucht keine andere 
Zuflucht . . . Wer jetzt, Ananda, oder nach meinem 
Hinscheiden seine eigene Leuchte, seine eigene Zuflucht 
sein und keine andere Zuflucht suchen wird, wer die 
Wahrheit seine Leuchte und Zuflucht sein laflt und keine 
andere Zuflucht suchen wird; solche Jiinger werden mir, 
Ananda, auf der Hohe stehen^), die dem rechten Wandel 
nachti^^chten." — 

Buddha geht nun nach Vesalt und macht seinen gewohnten 
Bettelgang durch die Stadt. Da tritt Mara der Bose zu ihm 
und fordert ihn auf, jetzt in das Nirvana einzugehen. Buddha 
weist ihn ab : „LaQ dich das nicht kiimmern, du Boser. tJher 
ein Kleines wird das Nirvana des VoUendeten sein; von jetzt 



^) Die Ubersetzung ist hier unsicher. 
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an nach drei Monaten wird der VoUendete in das Nirvana 
eingehen/' Und Buddha entlaBt aus sich den Willen, der 
das Leben an ihn fesselte; Erdbeben und Donner begleiten 
seinen EntschluB, in das Nirv&na einzugehen. 

Am Abend laQt er Ananda alle Moncbe, die in der Nahe 
von Yesalt weilen, zusammenrufen. Und er setzt sich in ihrer 
Mitte nieder und redet zu ihnen: 

,,So lemet denn recht, ihr Jiinger, die Erkenntnis, die 
ich erworben und euch verkiindet habe, und wandelt nach 
ihr, iibt und mehret sie, auf daB dieser Wandel der Heilig- 
keit dauem und lange wahren moge zum Segen fiir viel Volk, 
zur Freude fiir viel Volk, zum Erbarmen fiir die Welt, zum 
Heil, zum Segen, zur Freude fiir Goiter und Menschen. Und 
welches, ihr Jiinger, ist die Erkenntnis, die ich erworben und 
euch verkiindet habe, die ihr recht lernen und nach ihr wandeln, 
sie iiben und mehren soUt, auf daB dieser Wandel der Heilig- 
keit dauern und lange wahren moge zum Segen fiir viel Volk, 
zur Freude fiir viel Volk, zum Erbarmen fiir die Welt, zum 
Heil, zum Segen, zur Freude fiir Gotter und Menschen? Es 
ist die vierfache Wachsamkeit, das vierfache rechte Streben, 
die vier Teile heiliger Macht, die fiinf Organe, die fiinf Krafte, 
die sieben Glieder der Erkenntnis, der heilige achtgliedrige 
Pfad. Dies, ihr Jiinger, ist die Erkenntnis, die ich erworben 
und euch verkiindet habe" usw. 

Und weiter sprach der Erhabene zu den Monchen: „Wohlan, 
ihr Jiinger, ich sage euch: verganglich ist jegliche Gestaltung; 
strebet ohne UnterlaB. VJher ein Kleines wird das Nirvana 
des Vollendeten sein; von jetzt an nach drei Monaten wird 
der VoUendete in das Nirvana eingehen." 

Also redete der Erhabene; als der VoUendete so gesprochen 

hatte, redete der Meister weiter also: 

„Dem Ende reift mein Dasein zu, nahe ist meines Lebens ZieL 
Ich gehe hin, ihr bleibt zuriick; der Zuflucht Ort ist mir bereit. 
Seid wachsam ohne Unterlafi, wandelt allzeit in Heiligkeit, 
Entschlossen stets und stets bereit bewahrt, ihr Jiinger, euren Geist. 
Wer Bonder Wanken immerdar wandelt, dem Wort der Wahrheit treu, 
Ld,fit hinter sich Geburt und Tod, dringt durch zu alles Leidens ZieL** 
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Am nachsten Tage macht Buddha noch einmal seinen 
Bettelgang durch Vesali; zum letztenmal blickt er auf die 
Stadt zuriick und zieht dann mit einem groBen Gefolge von 
Jiingem nach Kusinara^), das er sich ausersehen hat, um dort 
in das Nirvana einzugehen. Unterwegs zu Pava iiberfallt 
ihn die Krankheit, die seinem Leben ein Ende machen soil 
Unsere Quelle hat die Nachricht aufbewahrt, daB diese Krank- 
heit durch den GenuB von Eberfleisch*), welches ihm Cunda, 
der Sohn eines Schmiedes, zu Pava vorsetzte, hervorgerufen 
worden ist. 

Krank und miide zieht Buddha nach Kusinara weiter. Es 
sind uns einige alte Verse erhalten, in denen von dieser Wande- 
rung die Bede ist. 

„Gewandert kam Buddha zum FluB Kakutth&, 
Dem ruhigen, reinen, mit klarem Wasser. 
Ins Wasser stieg miide hinab der Meister, 
Der hochste Vollendete, Ohnegleiche. 
Als er gebadet, trank er, entstieg dem Flusse, 
Der Meister, umringt von den Jiingerscharen. 
Der heilige Meister, der Wahrheit Ktinder, 
Der Weise ging hin zu dem MangowaJde. 
Drauf sprach er zu Cunda, dem Monche: Falte 
Das Kleid mir vierfach, daB ich mich niederlege. 
Und Cunda tat nach dem Gebot des Heil*gen, 
Vierfach gefaltet breitet' er schnell das Kleid aus. 
Da legte der Meister sioh hin, der mttde, 
Und Cunda auch setzte sich bei ihm nieder"'). 



^) Naoh Cunningham (Ancient Geography of India 430) Kasia im 
Distrikt Gorakhpur. Diese viel bestrittene Identifikation (s. die Lite- 
ratur bei Franke, Dighanikaya 224, Anm. 3) bestatigt sich doch. Siehe 
zuletzt Hirananda bei Vogel, Joum. B. As. Soc. 1912, 123 ff., Pargiter 
ebendas. 1913, 151 f. 

*) Mit Franke halte ich f iir wahrsoheinlioh, dafi diese herkommliohe 
Auffassung des Textes das Bichtige trifft; anders Neumann, Bhys Da- 
vids. La Vall6e Poussin (Bouddhisme 237) will dieser Speise mytho- 
logische Natur zuschreiben: wie mir scheint ohne Grund. 

') Diese aJten Verse, die eine einfache Situation einfaoh und wahr 
sohildem, gehdren ohne Zweifel zu den treuesten Erinnerungen, die 
von Buddhas Leben erhalten sind. Sie verdienen es, wenn die Frage 
Oldenberg, Buddho. 6. Aufl. 15 
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Endlich gelangt Buddha nach Eusinara. Dort lag 
am Ufer des Flusses Hiranyavati ein Geholz von Sala- 
baumen. „Geh, Ananda/' sagt Buddha, ,,und bereite 
mir zwischen zwei Zwillingsbaumen ein Lager, das 
Haupt nach Norden. Ich bin miide, Ananda, ich will 
mich niederlegen." 

Eb war nicht die Zeit, daB die Salabaume bliihen 
konnten, aber diese beiden Baume waren von oben bis 
unten mit Bliiten bedeckt. Unter den bliihenden Baumen 
legte Buddha sich hin, wie ein Lowe sich lagert, und Bliiten 
fielen auf ihn herab; vom Himmel fiel ein Blumenregen, 
und droben ertonten himmlische Weisen, den sterbenden 
Heiligen zu ehren. 

Da sprach der Erhabene zum ehrwiirdigen Ananda: ,,Ganz 
von Bliiten bedeckt, Ananda, obgleich es nicht die Zeit der 
Bliiten ist, sind die beiden Zwillingsbaume, und Bliiten lassen 
sie iiber den Leib des VoUendeten regnen, herabregnen, herab- 
stromen, . . . himmlische Weisen ertonen in der Luft, den 
VoUendeten zu ehren. Dem VoUendeten aber, Ananda, ge- 
biihrt andere Ehre, andere Verherrlichung, anderer Preis, 
andere Verehrung, andere Ehrfurcht. Welcher Jiinger, 
Ananda, und welche Jiingerin und welcher Laienbruder und 
welche Laienschwester der Lehre gemaB die Lehre erfiillt, 
rechten Verhaltens beflissen, der Lehre nachwandelnd, die 
bringen dem VoUendeten die hochste Ehre, Verherrlichung, 
Preis und Verehrung. Deshalb, Ananda, miifit ihr euch 
iiben, indem ihr gedenkt: wir woUen der Lehre gemafi 
die Lehre erfiillen, rechten Verhaltens beflissen, der Lehre 
nachwandelnd." 

Ananda aber ging ins Haus hinein und weinte: „Ich muB 
noch an mir arbeiten, ich habe das Ziel noch nicht erreicht, 
und mein Meister wird jetzt in das Nirvana eingehen, der sich 
meiner erbarmte." Da schickte Buddha einen der Jiinger 



aufgeworfen wird, ob hier die Lebenfigeschiohte eines Menschen oder 
ein Mythus vorliegt, uber den Phantasmen spater Werke wie des Lalita 
Vistara nicht vergessen zu werden. 
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zu ihm: ,,6eli bin, Freund, und sprich in meinem Namen zu 
Ananda: Der Meister will mit dir reden, Freund Ananda/' 
Da ging Ananda zum Meister hin, neigte sich vor ihm und 
setzte sicli zu seiner Seite nieder. Buddha aber spracb zu 
ibm: ,,Nicbt also, Ananda, klage nicbt, jammere nicht. Habe 
ich es dir nicht zuvor gesagt, Ananda? Von allem, was man 
lieb hat und dessen man sich freut, von dem muB man scheiden, 
es entbehren und sich von ihm trennen. Wie ware es moglich, 
Ananda, was geboren, geworden, gestaltet, der Verganglich- 
keit untertan ist, daQ das nicht verginge? Das geht nicht 
an. Du aber, Ananda, hast lange Zeit den Vollendeten ge- 
ehrt, in Liebe und Giite, mit Freuden, ohne Falsch, ohne 
Ende, in Gedanken, Worten und Werken. Du hast Gutes 
getan, Ananda; strebe nur, bald wirst du von aller Verderbnis 
frei sein." 

Als die Nacht kam, stromten die Malla, die Adligen von 
Eusinara, mit Weibem und Kindem zum Salawald hinaus, 
dem sterbenden Lehrer zum letztenmal ihre Verehrung 
darzubringen. Subhadda, ein andersglaubiger Monch, der 
mit Buddha zu reden verlangt hatte, bekehrte sich zu ihm 
als der letzte unter den Glaubigen, die den Meister von An- 
gesicht gesehen haben. 

Zu Ananda sprach Buddha kurz vor seinem Hinscheiden: 
„Es mochte sein, Ananda, daB ihr also gedenkt: das Wort 
hat seinen Meister verloren, wir haben keinen Meister mehr. 
So miiBt ihr nicht memen, Ananda. Die Lehre, Ananda, 
und die Ordnung, die ich euch gelehrt und verkiindet habe, 
die ist euer Meister, wenn ich hingegangen bin." 

Und zu den Jiingern sprach er: „Wohlan, ihr Jiinger, ich 
sage euch: verganglich ist jegliche Gestaltung; strebet ohne 
UnterlaB." Dies waren seine letzten Worte. 

Da erhob sich sein Geist von einer Kontemplation zur 
anderen, auf und ab durch alle Stufen der Yerziickung; dann 
ging er in das Nirvana ein. Da erbebte die Erde, der Donner 
roUte. In dem Augenblick, als Buddha in das Nirvana ein- 
ging, sprach Gott Brahman diesen Spruch: 
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„In den Welten die Wesen all legen einst ab die LeibUchkeit, 

So wie jetzt Buddha, der Siegesfurst, der hochste Meister aller Welt, 

Der Machtige, VoUendete, zum Nirvana ist gangen ein."" 

Vor den Toren der Stadt, gegen Sonnenaufgang bin, 
soUen die Adligen von Eusinara den Leib Buddhas mit alien 
Ehren, wie sie den Leichen erdbeherrschender Eonige erwieaen 
werden, verbrannt haben. 



Zweiter Abschnitt 

Die Lehren des Buddhismus 



Erstes Eapitel 

Der Satz vom 



„Zu einer Zeit," lesen wir^), „weilte der Erhabene zu 
Eosambt im Sinsap&walde. Und der Erhabene nahm wenige 
Sinsapablatter in seine Hand und sprach zu den Jiingem: 
jWas meint ihr, ihr Jlinger, was ist mehr, diese wenigen 
Sinsapablatter, die ich in die Hand genommen habe, oder die 
anderen Blatter droben im Sinsap&walde?* 

,Die wenigen Blatter, Herr, die der Erhabene in die Hand 
genommen hat, sind gering, und viel mehr sind jene Blatter 
droben im Sinsapawalde.* 

,So auch, ihr Jiinger, ist das viel mehr, was ich erkannt 
und euch n i c h t verkiindet, als das, was ich euch verkiindet 
habe. Und warum, ifir Jiinger, habe ich euch jenes nicht 
verkiindet? Weil es euch, ihr Jiinger, keinen Gewinn bringt, 
Weil es nicht den Wandel in Heiligkeit fordert, weil es nicht 
zur Abkehr vom Irdischen, zum Untergang aller Lust, zum 
Aufhoren des Verganglichen, zum Frieden, zur Erkenntnis, 
zur Erleuchtung, zum Nirvana fiihrt: deshalb habe ich euch 
jenes nicht verkiindet. Und was, ihr Jiinger, habe ich euch 
verkiindet? Was das Leiden ist, ihr Jiinger, habe ich euch 
verkiindet. Was die Entstehung des Leidens ist, ihr Jiinger, 



1) Im Sftmyutta Nik&ya vol. V, p. 437 f. 
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habe ich euch verkiindet. Was die Aufhebimg des Leidens 
ist, ihr Jiinger, habe ich euch verkiindet. Was der Weg zur 
Aufhebimg des Leidens ist, ihr Jiinger, habe ich euch ver- 
kiindet/ " 

Eurz und klar deuten diese Worte darauf hin, was die 
Lehre Buddhas sein will und was zu sein sie nicht beansprucht, 
vielmehr auf das nachdriicklichste ablehnt. Sie will nicht 
eine Philosophic sein, die von der Lust des Erkennens erfiillt 
die letzten Griinde der Dinge erforscht, die Weiten und Tief en 
des Weltalls dem Oedanken erschlieBt. In Solcher Erkenntnis- 
freude sieht der Buddhist allein ein Sichheften des Geistes 
an ein vergangliches Ziel, wodurch das Trachten nach dem 
Ewigen gelahmt und in die Irre gefiihrt wird. Die Gedanken- 
kreise der Spekulation, die in bunter Yielgestaltigkeit die 
indischen Schulen erfiillt, auf StraBen und Gassen ihre laute 
Stimme erhebt, erscheinen ihm nur als ,,ein Pfad der Mei- 
nungen, ein Dickicht der Meinungen, eine Wildnis der Mei- 
nungen, ein Biihnenspiel der Meinungen, ein Erampf der 
Meinungen, eine Fessel der Meinungen, voll Leid, voU Ver- 
derblichkeit, voll Aufregung, voll Qual"^). Die an solchen 
Meinungen hangen, gleichen den Blindgeborenen, die man 
einen Elefanten hat betasten lassen: der eine hat den Eopf, 
der andere den Riissel, der dritte den Schwanz betastet, und 
nun heifit es ,,der Elefant sieht so aus" — „nein, er sieht so 
aus", bis der Kampf der Meinungen in einen Eampf der 
Fauste iibergeht^). Wie das Wild in die Gewalt des Wild- 
stellers, so geraten in die Gewalt M&ras des Bosen nicht nur 
die in Weltlust Lebenden, sondem auch jene, die sich von 
den Theorien iiber Endlichkeit und Unendlichkeit der Welt, 
iiber Einerleiheit oder Nichteinerleiheit von Leib und Seele 
gefangen nehmen lassen'). Fiir den Weisen gibt es andere 
Fragen, die sein Denken beschaftigen. Er durchforscht das 
in Leiden versunkene Menschendasein, und indem er dies 

^) Majjhima Nik&ya voL I, p. 485. 

«) Ud&na VL, 4. 

») Majjh. Nik. I, p. 157 f. 
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Leiden verstehen lernt, entdeckt er den Weg, es zu vernichten. 
„Wie das groBe Meer, ihr Jiinger, nur von e i n e m Geschmack 
duichdrungen ist, vom Geschmack des Salzes, also ist auch, 
ihr Jiinger, diese Lehre und diese Ordnung nur von e i n e m 
Geschmack duichdrungen, vom Geschmack der Erlosung"^). 
Mit alldem sind freilich nur die Probleme, mit welchen 
es das buddhistische Denken zu tun haben will, in bestimmte 
enge Grenzen eingeschlossen; nicht aber geht die Absicht 
dahin, die Notwendigkeit emstlicher Denkarbeit iiberhaupt, 
des Bemeistems abstrakter Begriffsreihen fiir den, der nach 
der Erlosung strebt, irgendwie in Frage zu stellen. Die Er- 
losung ist nicht ein Besitz der geistlich Armen, sondem allein 
der Wissenden. AUzu machtig, als daB es anders sein konnte, 
erfiillt auch der Buddhisten Seelen das alte indische Bewufit- 
sein der tJberlegenheit des Wissenden, Sehenden gegeniiber 
dem Gedankenlosen, Blinden. Nur dem Denker sind die 
groBen Ordnungen des Geschehens faBbar; dem Denker allein 
kann es gelingen, durch dieses Geschehen hindurch seinen 
Weg zum ewigen Frieden zu finden. So laBt sich die bud- 
dhistische Erlosungslehre nicht an jenen einfachen ethischen 
Reflexionen geniigen, die sich allein an die Empfindung eines 
reinen Herzens wenden. Gewisse Grundziige der Lehre 
mochten von jedem lebendig Fiihlenden unter den Gliedem 
der Gemeinde erfaBt werden; die eingehenderen Ausfiihrungen 
aber, deren Kenntnis keineswegs fiir einen entbehrlichen Be- 
sitz gait, konnen selbst unter Indem und unter geistlichen 
Mannern, die ihr ganzes Leben eben diesen Gedanken widmeten, 
nur verhaltnismaBig wenigen zuganglich gewesen sein. „Der 
Menschheit, die sich in irdischem Treiben bewegt, die in 
irdischem Treiben ihre Statte hat und ihre Lust findet, wird 
dies Ding schwer zu erfassen sein, das Gesetz der Kausalitat, 
die Verkettung von Ursachen und Wirkungen" : so soil Buddha 
zu sich selbst gesprochen haben, ehe er sich anschickte, seine 
Lehre zu predigen (S. 139). Und iiberall, wenn wir die heiligen 



^) Cullayagga IX, 1, 4. 
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Teste betrachten, finden wir neben jenen einfach schonen 
Sinnspruchen, wie das Dhammapada sie enthalt, auch die ab- 
straktesten dogmatischen Entwicklungen, umfangliche, unter- 
einander vielfach verschlungene Begriffsysteme, schematic 
sierende Einteilungen, lange Reihen von Eategorien, die 
durch Eausalnexus oder ein anderes logisches Band zusammen- 
gehalten werden. „Wenn dies ist, ist auch jenes; wenn dies 
entsteht, entsteht auch jenes; wenn dies nicht ist, ist auch 
jenes nicht; wenn dies vergeht, vergeht auch jenes"^): so war 
man in der Zeit, in welcher die heiligen Texte entstanden, zu 
argumentieren gewohnt, und wir haben es schonoben (S. 203 f.) 
als wahrscheinlich erkannt, daB Buddhas eigene Denk- und 
Redeweise sich durchaus in denselben Bahnen des technischen, 
haufig scholastischen Ausdrucks und einer wenn auch nur 
wenig gewandten Dialektik bewegt hat. Ob man sich, indem 
man sich dieser Dialektik anvertraute, nicht dem Bannkreis 
von Spekulationen wie eben jenen, denen zu entfliehen man so 
angstlich bedacht war, in der Tat bedenklich naherte, werden 
wir unserseits zu fragen wohl versucht sein. DaB doch die 
Wissenschaft von der Erlosung denen selbst, die in ihr den 
Frieden ihrer Seele fanden, als etwas von jenem „Walde der 
Meinungen, dem Erampf der Meinungen" hinamelweit Ver- 
schiedenes erschienen ist, kann nicht bezweifelt werden. 

Im groBen und ganzen sind wir sicher berechtigt, die 
wesentlicheren unter den Gedanken, denen wir in den heiligen 
Texten begegnen, auf Buddha selbst zuriickzufiihren^), und 

^) Oulasakuludayi Suttanta, Majjhima NiMya voL II, p. 32. VgL 
Mah&tanh&samkhayasutta, Majjh. Nik. vol. I, p. 262—264. 

') Alteres und Jungeres laBt sich in der Sammlung der Lehireden 
Buddhas (dem Sutta-Pitaka) bis jetzt in wenigen Fallen auch nur mit 
leidlioher Sioherheit untersoheiden. Dies gilt sowohl von dem hoheren 
und geringeren Alter der dogmatischen Begriffe und Iiehrs&tze, wie 
von dem der Texte. Einer der ftltesten, wenn nicht der alteste Text 
des Sutta-Pitaka ist jedenfalls der in den fibrigen Werken vielfach 
zitierte Sutta-Nip&ta oder wenigstens einige seiner Hauptbestandteile 
(vgL iiber diesen Text den Aufsatz ,,Eine Sammlung altbuddhistischer 
Dichtungen" in meiner Schrift „Aus dem alten Indien" 23 ff.). Wir 
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an mancher Stelle ist ea vielleicht nicht zu kiihn, zu glauben, 
daB selbst die Worte, in die er seine Predigt von der Er- 
losung gekleidet hat, una so, wie sie von seinen Lippen ge- 
kommen, erhalten sind. Wir finden, daB durch den weiten 
Eomplex der gesamten altbuddhistischen Liteiatur gewisse 
Schlagworte und Formeln, der Ausdruck der buddhistischen 
Uberzeugung iiber die wichtigsten Probleme des religiosen 
Denkens, immer von neuem in ihrer ein fiir allemal fest- 
stehenden Gestalt wiederkehren. Warum soUen dies nicht 
Worte sein, die von dem Begriinder des Buddhismus ihr 6e- 
prage empfangen haben, die von ihm sein langes, dem Lehren 
gewidmetes Leben hindurch Hunderte und Tausende von 
Malen wiederholt worden sind? 

DaB der Gedankengehalt solcher Worte den Vorstel- 
lungen der Gemeinde von ihrer Tiefe, ihrer unvergleichlichen 
Bedeutung iiberall vollauf entsprochen habe, wird der un- 
parteiische Beurteiler kaum gelten lassen. Ein Bahnbrecher 
im Reiche des Gedankens ist Buddha nicht gewesen; ihm war 
andere GroBe eigen. GewiB zeigt das Weltbild, wie es sich 
ihm darstellte, im ganzen ein sehr bestimmt ausgepragtes 
Aussehen. Aber die wesentlichsten Elemente dieses Bildes 
waren aus der Vergangenheit ererbt, und im einzelnen fehlt 
es nicht an Unklarheiten, an Widerspriichen, an Unverstand- 
lichkeiten, die gewiB nicht nur fiir uns vorhanden sind. Die 
Eunst des Definierens hat die Zeit Buddhas nicht besessen, 
die der Beweisfiihrung war nur in den ersten Anfangen ent- 
wickelt. Umso eifriger beschaftigte man sich mit Aufzah- 
lungen und Elassifizierungen , mit Umsetzungen und Eom- 

finden dort bereits alle wiohtigeren dogmatischen Kategorien und 
Lehrsatze erwahnt oder auf sie angespielt. In der Tat hat es auoh, 
wenn wir bedenken, welche geistige Arbeit der Brahmanismus und 
die &lteren Sekten dem Buddhismus fertig uberliefert haben, nichts 
Unwahrsoheinliches, dafi dieser von Anfang an mit einem sehr weit 
ausgedehnten dogmatischen Apparat aufgetreten ist. Es ist nicht 
unmoglich, aber nicht gerade wahrscheinlich, daB es im weiteren Fort- 
schritt der Untersuchungen gelingen konnte, die Ausscheidung j lingerer 
Elemente vollst&ndiger durchzufUhren, als es gegenw&rtig angeht. 



284 Der Satz vom Leiden 



binationen aller Art, in denen man die dogmatiachen Kunst- 
ausdriicke bin und ber schob, durcb die aber kein lebendiger 
Strom dialektiscber Bewegung hindurcbging. Haufig findet 
sich dasselbe Wort in wecbselnder Geltung gebraucbt; kaum 
weniger baufig stoBt man anf Ausdriicke, die aus alteren 
Ideenkreisen iibemommen Innerbalb der buddbistificben 6e- 
dankengange fremdartig und mit ibrer Umgebung unver- 
8cbmolzen dasteben. Ein besonders cbarakteristiacber Zug 
aber dieses Denkens — viele werden es eine besonders cbarak- 
teristische Scbwacbe nennen — ist jene vorher scbon be- 
riibrte Abneigung dagegen, die Betracbtung der Dinge bis 
zu letzten Prinzipien zuriickzufiibren, jenes Scbweigen, mit 
dem iiber alles fortgegangen wird, was — um es in der An- 
scbauung und Spracbe unserer Texte auszudriicken — nicbt 
„zur Abkebr vom Irdiscben, zum Untergang aller Lust, zum 
Aufboren des Verganglicben, zum Frieden, zur Erkenntnis, 
zur Erleucbtung, zum Nirvana fiihrt". Die Spekulation des 
Buddbismus bescbreibt sozusagen einen Kreis oder Fragmente 
eines Kreises, zu welcben den Mittelpunkt aufzusucben unter- 
sagt wird, denn das bieBe nacb Dingen fragen, die zur Er- 
losung und Seligkeit nicbt niitze sind. Unwillkiirlicb emp- 
fangen wir, wenn wir die Gedanken der buddbistiscben Lehre 
in unserer eigenen Spracbe zu emeuern versucben, den Ein- 
druck, als ware es nicbt ein bloBes Wort, wenn die heiligen 
Texte erklaren, daB der VoUendete unsaglicb viel mebr ge- 
wuBt bat, als er seinen Jiingern zu sagen fiir dienUcb bielt. 
Denn das, was ausgesprocben wird, weist zu seiner Erklarung 
und Erganzung auf anderes bin, das unausgesprocben blieb — 
es scbien eben nicbt zum Frieden, zur Erleucbtung, zum 
Nirvana zu dienen — , wovon es aber nicbt immer leicbt ist 
zu glauben, daB es in der Tat nicbt in den Gedanken Buddbas 
und der Jiinger, denen die Formulierung der dogmatiscben 
Texte verdankt wird, vorbanden gewesen sein soil. 
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Die Tier helUgren Wahrheiten. Die erste Wahrheit and der 

bnddhigtlsche Pesslmlsmns 

Den Ausgangspunkt fiir die Darstellung der buddhistischen 
Lehre gibt una die Uberlieferung wie die Natur der Sache 
deutlich an die Hand. Dem gesamten Gedankenkreis des 
Buddhismus liegt als die iiberall sich hindurchziehende Yoraus- 
setzung die Anschauung vom Leiden alles Daseins hie- 
nieden zugrunde^). Die vier heiligen Wahrheiten der Bud- 
dhisten handeln vom Leiden, von der Entstehung des Leidens, 
von der Aufhebung des Leidens, vom Wege zur Aufhebung 
des Leidens: immer ist es das Wort Leiden, das den Grand- 
ton des buddhistischen Denkens angibt. 

In jenen vier Wahrheiten haben wir den altesten, authen- 
tischen Ausdruck dieses Denkens zu erkennen. Wir diirfen 
sie als das buddhistische Credo bezeichnen. Wahrend die 
meisten Eategorien und Satze, die wir in der buddhistischen 
Lehre beriihrt finden, nicht als etwas d i e s e m Glauben 
Eigenes, sondern als der selbstverstandliche Gemeinbesitz 
aller religios Denkenden behandelt werden*), erscheinen die 
vier heiligen Wahrheiten immer als etwas, das die Buddhisten 
vor den Nichtbuddhisten voraushaben'), als Kern und Angel- 

^) Wenn man den Buddhismus streng als philosophisohe Doktrin 
betrachtete, miiBte man freilich sagen, daB ihm das Leiden der Welt 
nioht als eine letzte Voraussetzung, sondern als das Ergebnis tiefer- 
liegender Faktoren erscheint. Man konnte demnach versucht sein, 
in der Darstellung der Lehre vielmehr von diesen, von den metaphysi- 
schen Grundbegriffen des Buddhismus auszugehen. Mir schien es 
riohtiger, dem von den Quellen selbst gewiesenen Wege zu folgen und 
statt der Pramissen das Resultat voranzustellen, welches fiir das reli- 
gidse BewuBtsein, wenn auch vielleicht nicht fiir die theoretische Be- 
traohtimg, das erste und wichtigste ist. 

*) So die Lehre von der Seelenwanderung, von den Ekstasen, der 
Begriff des Heiligen (Arhat) usw. 

') Um nur ein Zeugnis statt vieler anzufuhren: wenn Sonne und 
Mond nioht erscheinen, so wird im Sajmyuttaka Nikaya (vol. V, p. 442 f.) 
gesagt, herrscht Dunkel in der Welt; Tag und Nacht, Monate und 
Jahreszeiten lassen sich nicht erkennen. So herrscht auch Dunkel in 
der Welt, wenn kein voUendeter heiliger Buddha in ihr erscheint; 
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punkt des Dhamma (der Lehre). Viele Stufen des Erkennens 
hat Buddha auf dem weiten Wege zur Buddhaschaft durch- 
laufen; immer fehlte noch etwas daian, daB er die erlosende 
Erkenntnis beaessen hatte. In jener Nacht unter dem heiligen 
Baum zu Uruvela gehen ihm endlich die vier Wahrheiten auf; 
sie bilden den Schlufistein seines Erkennens;. nun ist er der 
Buddha. Wie er dann nach Benares geht, den fiinf Monchen 
das, was er selbst erkannt hat, zu predigen — „tut euer Ohr 
auf, ihr Monche, die Erlosung vom Tode ist gefunden; ich 
unterweise euch, ich predige die Lehre" — sind es wieder 
eben die vier heiligen Wahrheiten, in denen die Verkiindigung 
des neu eroffneten Heilsweges besteht (S. 146 f.). Und durch 
die ganze Lehrtatigkeit Buddhas, wie sie in den heiligen 
Texten geschildert wird, zieht sich als das, „was die vor- 
nehmste Verkiindigung der Buddhas ist", die Predigt von den 
vier Wahrheiten hindurch. Sie begreifen alles Gute in sich, 
wie die Fufispur des Elefanten in ihrer GroBe die aller anderen 
Tiere umfaBt^). Als die Wurzel alles Leidens der Welt 
nennen die Buddhisten das Nichtwissen; fragt man, das 
Nichtwissen wo von jene verhangnisvoUe Macht sein soil, 
lautet die stehende Antwort: das Nichtwissen von den vier 



dann weiden die vier Wahrheiten nioht gepredigt, gelehrt, verkiindet, 
enthiillt ubw. — Mit der Vierheit dieser S&tze stimmt ee iiberein, wenn 
im S&nkhya- und Yogasystem vier Absohnitte in der Lehre von der 
Erlosung unterschieden werden: daejenige, wovon man sich befreien 
muB, die Befreiung, die Ursache dessen, wovon man sich befreien 
muB, und das Mittel zur Befreiung; diese vier Abschnitte werden den 
vier Teilen der Medizin verglichen: Krankheit, Gesundheit, UrB€kche 
der Krankheit, Heiiung (Sankhya-Pravacana-Bh&shya am Ende der 
Einleitung; Vy&sa zum Yogasiitra II, 15; vgl Kern, Buddhismus I, 
S. 265. 469). Mit der viergeteiiten medizinischen Lehre von der Krank- 
heit, ihrer Entstehung, ihrer Heiiung, Verhutung ihrer Wiederkehr 
vergleicht auch ein (spaterer?) buddhistischer Text die vier Wahrheitea 
ganz ausdriicklich; siehe L. de la Valine Poussin, JBAS. 1903, 680. Ob 
in bezug auf die vierfaohe Gliederung der Buddhismus der entlehnende 
Teil ist, wird nicht festgestellt werden konnen; daB im iibrigen die 
Formulierung der vier Satze sein Eigentum ist, scheint unzweifelhafU 
1) Majjh. Nik. voL I, p. 184. 
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heiligen Wahrheiten. Und bo finden wir diese Satze unzahlige 
Male in den kanonischen Texten wiederholt, besprochen, ihre 
Wichtigkeit in iiberschwenglichen Ausdriicken hervorgehoben. 
Es ist schwer, sich des Eindrucks zu erwehren, daJJ sie nach 
Inhalt und Wortlaut bis anf Buddhas ersten Jiingerkreis — 
und warum nicht auf Buddha selbst? — zuiiickgehen. 

Ich wiederhole hier diese Satze, wie sie uns schon in der 
Rede von Benares begegnet sind, um sie der Darstellung der 
buddhistischen Lehre zugrunde zu legen. 

„Dies, ihr Monche, ist die heilige Wahrheit vom Leiden: 
Geburt ist Leiden, Alter ist Leiden, Erankheit ist Leiden, 
Tod ist Leiden, mit Unliebem vereint sein ist Leiden, von 
Liebem getrennt sein ist Leiden, nicht erlangen, was man 
begehrt, ist Leiden, kurz, die fiinferlei Objekte des Er- 
greifens^) sind Leiden. 

„Dies, ihr Monche, ist die heilige Wahrheit von der Ent- 
stehung des Leidens: es ist der Durst, der von Wieder- 
geburt zu Wiedergeburt fiihrt, samt Freude und Begier, der 
hier und dort seine Freude findet: der Liistedurst, der Werde- 
durst, der Verganglichkeitsdurst. 

„Die8, ihr Monche, ist die heilige Wahrheit von der Auf- 
hebung des Leidens: die Aufhebung dieses Durstes durch 
ganzliche Vernichtung des Begehrens, ihn fahren lassen, sich 
seiner entauBern, sich von ihm losen, ihm keine Statte gewahren. 

„Dies, ihr Monche, ist die heilige Wahrheit von dem Wege 
zur Aufhebung des Leidens: es ist dieser heilige, 
achtteilige Pfad, der da helQt: rechtes Glauben, rechtes Ent- 
schlieBen, rechtes Wort, rechte Tat, rechtes Leben, rechtes 
Streben, rechtes Gedenken, rechtes Sichversenken"*). 

^) Gemeint ist das Ergreifen und das Haften an der Korperlioh- 
keit, an den Empfindungen, Vorstellungen, Gestaltungen und an dem 
Erkennen. — K5ppen (I, 222, A. 1) findet in diesen letzten Worten 
einen ^metaphysischen Zusatz"" zum urspriinglichen Text der vier Wahr- 
heiten, ohne alien Grand. So viel metaphysische Terminologie, wie in 
diesen Worten liegt, hat der Buddhismus von jeher besessen. 

*) Koppen I, 222, A 2: „Auch diese acht Abteilungen oder Zweige 
. . . gehoren urspriinglich wohl nioht dem einfachen Dogma an.'' Man 
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Die vier Wahrheiten bringen den buddhistischen Pessimis- 
mus in seiner charakteristischen Eigenheit zum Ausdruck. 
Sie lassen zunachst hervortreten, was dieser Pessimismus 
nicht ist. 

Eine weit verbreitete Auifassung findet den Eempunkt 
der Buddhalehre in dem 6edanken» daB das wahre Wesen 
alles dessen, was ist, das N i c h t s ist^). Das Nichts allein 
ist berechtigt. Und ist die Welt, die uns umgibt oder zu 
lungeben scheint, nicht g a n z 1 i c h nichtig, kommt ihr ein 
gewisses, wenn auch noch so hohles Dasein zu, das sich nicht 
ableugnen laSt, so liegt darin ein Ungliick, ein Unrecht, denn 
Recht hat nur das Nichts. Das Unrecht mufi aufgehoben 
werden; wir miissen es aufheben. Das Sein, das aus Nichts 
und durch Nichts ward, muB wieder zu Nichts werden, denn 
es ist von Hause aus nichtig. 

Ein seltsamer Irrtum, dies Bild von dem, was der Bud- 
dhismus gewesen sein soil. Wer nicht nach den Spekulationen 
spater Jahrhunderte, sondem nach dem fragt, was die alteste 
Uberlieferung uns als die Predigt Buddhas, als den Glauben 
jener Gemeinde wandemder Bettelmonche kennen lehrt, wird 
dort auch nicht einen dieser Gedanken iiber das Nichts aus- 
gesprochen oder unausgesprochen wiederfinden*). Die Satze 
der heiligen Wahrheiten zeigen es deutlich: wird diese Welt 
von den Buddhisten gewogen und zu leicht befunden, so ist 
der Grund nicht der, daB sie ein triigerisches, scheinbares 



kann nicht entsohieden genug Verwahrung einlegen gegen dies Beiseite- 
schaffen alles dessen, was der selbstgemachten Einbildung von der 
Ureinfachheit des Altesten Buddhismus widerstreitet. Diese Dogmatik 
darf nicht bis acht z&hlen, ohne daB sie „metaphy8ischer Zus&tze" ver- 
d&chtig wird! 

^) Schaifsinnig hat e'nst Ad. Wuttke von diesem Grundgedanken 
aus den Buddhismus zu entwickeln versuoht, s. Geschiohte des Heiden- 
turns II, 520 ff., besonders S. 525. 535. Vgl. auch K o p p e n I, 214 f. ; 
E. v. H a r t m a n n, Das religiose BewuBtsein der Menschheit im Stufen- 
gang seiner Entwicklung, S. 318 ff. 

') Die von Kern, Manual of Indian Buddhism S. 50, Anm. 6 an- 
gefiihrten Stellen sind nicht in diesem Sinne zu verstehen. 
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Etwas, in Wahrheit aber das leere Nichts ist, sondem der 
Grund ist allein, daB sie Leiden und nur Leiden in sich tragt. 

AUes Leben ist Leiden: dies ist das iineischopfliche Thema, 
das immer wieder bald aus den begriffliclien Erorterungen, 
bald aus der poetischen Spruchweisheit der Buddhisten uns 
entgegenklingt. Als den maBgebenden dialektischen Ausdiuck 
dieses Gedankens diirfen wir eine Predigt betrachten, die 
der tJberlieferung nach von Buddha zu Benares vor eben 
jenen fiinf altesten Jiingem, denen er zuerst die vier heiligen 
Wahrheiten verkiindete, bald nach jener ersten Rede gehalten 
worden ist^). 

„Und der Erhabene," berichtet die Tradition, ,,sprach zu 
den funf Jiingem also: 

,,Die Korperlichkeit,'ihr Jiinger, ist nicht das Selbst. Ware 
die Eorperlichkeit das Selbst, ihr Jiinger, so konnte diese 
Eorperlichkeit nicht der Erankheit unterworfen sein, und 
man miiBte bei der Eorperlichkeit sagen konnen: so soil 
mein Eorper sein; so soil mein Eorper nicht sein. Da aber, 
ihr Jiinger, die Eorperlichkeit nicht das Selbst ist, deshalb 
ist die Eorperlichkeit der Erankheit unterworfen, und man 
kann bei der Eorperlichkeit nicht sagen: so soil mein Eorper 
sein; so soil mein Eorper nicht sein. 

„Die Empfindungen, ihr Jiinger, sind nicht das Selbst" — 
und es folgt nun in bezug auf die Empfindungen das vorher 
vom Eorper Gesagte^). Sodann die namliche Auseinander- 



^) Diese Rede wild als das Sutta von den Kennzeichen der Nicht- 
Selbstheit (des Nicht-Ich) bezeichnet. Ihr Text findet sich im 
Mah&vagga I, 6, 38 f. Vennrandt ist das Cildasaccakasutta (Majjh. 
N. 36). 

') Etwas anders ist die Auseinandersetzung dariiber, daB die Emp- 
findungen nicht das Selbst sind, im Mah&nidftnasutta (Digha Nik4ya 
YoL II, p. 67) gewandt. Wer z. B. in einer Lustempfindmig das Selbst 
sieht, muB, wenn jene vergangen ist, sagen: Mein Selbst ist hingegangen. 
Ebenso bei den Unlust- und den indifferenten Empfindungen. „So 
betraohtet also schon in diesem sichtbaren Dasein sein Selbst als etwas 
Unbest&ndiges, von Lust und Sohmerz tlbergossenes, dem Entstehen 
und Vergehen Unterwoifenes, wer da sagt: Die Empfindungen sind das 
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setzung in bezug auf die iibrigen drei Komplexe (Ehandha) 
der Elemente, die zusammen mit der Eorperlichkeit und den 
Empfindungen das leiblich-geistige Dasein des Menschen 
ausroachen, die Vorstellungen, die Gestaltungen^), das Er- 
kennen. Dann fahrt Buddha fort: 

,,Was meint ihr nun, ihr Jiinger, ist die Eorperlichkeit 
bestandig oder unbestandig?" 

,,Unbe8tandig, Herr." 

>,Was aber unbestandig ist, ist das Leiden oder Freude?" 

„Leiden, Herr." 

„Wa8 nun unbestandig, leidenvoU, dem Wechsel unter- 
worfen ist, kann man, wenn man das betrachtet, sagen: das 
ist mein, das bin ich, das ist mein Selbst?" 

,,Das kann man nicht, Herr." 

Es folgt dieselbe Auseinandersetzung in bezug auf Emp- 
findungen, Vorstellungen, Qestaltungen und Erkennen. Dann 
fahrt die Rede fort: 

„Deshalb, ihr Jiinger, was fiir Eorperlichkeit (bzw. Emp- 
findungen, Vorstellungen usw.) es auch immer gegeben hat, 
geben wird und gibt, gleichviel ob in uns oder in der Aufien- 
welt, gleichviel ob stark, ob fein, ob gering, ob hoch, ob fern,' 
ob nah : a 1 1 e Eorperlichkeit ist nicht mein, bin nicht ich, 
ist nicht mein Selbst; so muB es in Wahrheit, wer die rechte 
Erkenntnis besitzt, ansehen. Wer es also ansieht, ihr Jiinger, 
ein weiser, edler Horer des Wortes, wendet sich ab von der 
Eorperlichkeit, wendet sich ab von Empfindung und Vor- 
stellung, von Gestaltung und Erkennen. Indem er sich 
da von abwendet, wird er frei von Begehren; durch das 
Aufhoren des Begehrens gewinnt er die Erlosung; im 
Erlosten entsteht das Wissen von seiner Erlosung: ver- 
nichtet ist die Wiedergeburt, voUendet der heilige Wandel, 
erfiillt die Pflicht; keine Riickkehr gibt es mehr zu dieser 
Welt, also erkennt er. 



€t 



Selbst Deshalb, Ananda, ersoheint es nioht als riohtig, die Emp- 
findungen als das Selbst anzusehen.** 

^) Siehe unten (Satz 1 der Kausalit&tsreihe). 
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Die charakteristischen Gnindanschauungen des vorbud- 
dhistischen Denkens kehren in dieser Rede Buddhas in herr- 
schender Geltung wieder. Wir haben gezeigt, wie aich jenes 
Denken in der Vorstellung einea Dualismus bewegt. Fiir die 
Upanishaden steht auf der einen Seite das ewig Unwandelbare, i 
das mit den Pradikaten hochster Seligkeit ausgestattet ist, 
das Brahman; und das Brahman ist nichts anderes als des 
Menschen eigenes, wahres Selbst (Atman). Auf der anderen 
Seite die Manifestation des Brahman in der Welt des Werdens 
und Vergehens, der Geburt, des Alters und Todes. Wir sahen 
weiter (S. 67), wie sich, vielleicht auch schon in vorbuddhisti- 
scher Zeit, der Dualismus noch verscharft hat: das Weltr 
dasein hort auf, die Offenbarung einer hochsten Gottsubstanz 
zu sein; es stellt sich als ein selbstandiges, nach eigenen Ord- 
nungen sich entfaltendes Reich diistern und immer diisterer 
angeschauten Leidens dar. Aus dem Dualismus dieser Speku- 
lationen flieBen die Grundaxiome, mit denen die Rede Buddhas 
von der Nichtselbstheit operiert: der Satz, der fiir den Bud- 
dhisten keines Beweises bedarf, daB das Heil nur da sein kann, 
wohin Werden und Vergehen sich nicht erstreckt, die Gleich- 
setzung der Begrifie Veranderlichkeit und Leiden, die Uber- 
zeugung, daB des Menschen Selbst (atta = sansk. atman) — 
dieses Selbst, welches die alte Spekulation als identisch mit 
dem absoluten Selbst, dem Brahman vorgestellt hatte — 
nicht der Welt des Geschehens angehoren kann^). Alle Ele- 



^) „Wa8 unbestandig ist, ist Leiden; was Leiden ist, ist Nioht- 
Selbet; was Nicht- Selbst ist, das ist nicht mein, das bin nicht ich, das 
ist nicht mein Selbst." Samyutta Nik&ya voL IV, p. 1, wo die Gleich- 
wertigkeit der hier bezeichneten Kategorien in Wiederholungen aller 
Art weitl&ufig ausgefuhrt wird. Charakteristisch fiir die Bedeutnng, 
welohe bei der Beurteilung alles Daseins als eines leidenvollen dem 
Moment der Veranderlichkeit zukommt, sind auch die Aufieningen des- 
selben Textes voL IV, p. 216: „Dafi es drei Empfindungea gibt, hafoe 
ich gelehrt: Freude, Leid, und was weder Freude noch Leid ist. . . . 
Und wiedemm habe ich gelehrt: Was immer empfunden wird, gehdrt 
dem Leiden an. So habe ich allein im Hinblick auf die Unbest&ndigkeit 
der Gestaltungen (s. unten) gesagt, dafi, was immer empfunden wird, 
Oldenberg, Bnddlia. 6. Aufl. 16 
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mente des menschlichea Daseins sind bestandigem Wechse) 
unterworfen; das korperliche wie das geistige Leben fliefit 
einher, indem ein Vorgang sich an den anderen kettet iind 
sich mit dem anderen diangt. Der Mensch steht hilflos in- 
mitten dieses Stromes, dessen Wellen er nicht aufhalten noch 
ihnen gebieten kann. Wie mag es da Freude und Friede geben, 
wo keine Dauer, sondem nur der unaufhaltsame Wechsel 
herrscht? Aber kann der Mensch die Verganglichkeit nicht 
in seinen Dienst zwingen, kann er sich doch von ihr abwenden. 
Zu allem Geschehen, auch dem geistigen Geschehen, dem 
ganzen Spiel von Denken und Wollen, von Freude und Schmerz 
sagt er: das bin ich nicht; das ist nicht mein. So trifft 
ihn der Wandel des Irdischen nicht mehr; so gehort ihm 
Erlosung und Freiheit^). 

In ein em Punkt zeigt jene Rede eine Liicke, die aus- 
zufiillen, wie wir sehen werden, mit bewuJBter Absicht ver- 
mieden worden ist. Die eine Seite des DualismuB der Upani- 
shaden, die Anschauungen von der in Werden, Vergehen und 

dem Leiden angehort — im Hinblick darauf, dafi die Gestaltungen der 
Verniohtang, dem XJnteigang miterwoifen sind, daB die Freude an 
ihnen erliaoht, daB sie dem Aufhdren, der Wandelbarkeit onterworfen 
Bind." 

^) Eb yerdient hervoigehoben zu werden, daB aui dieeen fiir die 
buddhifltiBche Weitkonstruktion hoohbedeutaamen, ja geradezu ent- 
Bcheidenden Satz, daB alles Gesohehen und Leiden Bioh im Reiche dee 
I7icht-Ioh Yollzieht, im Text der vier Wahrheiten duroh nichts bin- 
gedeutet wird. GewiB widerspreohen die vier Wahrheiten jenem Sate 
nicht, aber Bie widerspreohen ebeuBowenig der einfaohen Vorsteliung, 
daB ein loh deshalb leidet, weil dieses Ich von DaseinfiluBt erfttllt ist. 
Es iBt wohl denkbar, daB (lier Spuren dee UnterschiedeB einer popul&ieren, 
in den vier Wahrheiten niedergelegten und einer mehr esoterischen 
FormuHemng des religidsen Gedankens zu etkennen sind. Man sieht 
ttbrigens, auf welche naheliegende Konsequenz die letztere hinfuhrt: 
es kann sich im Grunde gar nicht darum handeki, daB die Erlbsung 
erworben wird, sondem nur damm, daB man die Erl6sung als beieits 
vorhanden und immer vorhanden gewesen erkennt, denn alle Vorg&nge 
deB Empfindens, also auch alles Leiden, betreffen nur das Nicht-Ich. 
Diese Konsequenz zieht die S&nkhyaphiloeophie in der Tat (G a r b e. 
Die S. Philoeophie 328); dem alten Buddhismus ist sie noch fremd. 
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Leiden befangeneu Sinnenwelt warden ohne Vorbehalt adop- 
tiert. Wie stellt sich die Rede Buddhas zux anderen Seite, 
der Idee des Ewigen, des Atman? Es wird gesagt, dafi, was 
dem Wechsel und Leiden unterworfen ist, nicht das Selbst 
sein kann. Alle Lebensaufieningen, die sich in der Erscheinungs- 
welt zeigen, von der Eorperlichkeit bis zum Erkennen, sind 
nicht das Selbst. Ist also das Selbst etwas von dieser Er- 
scheinungswelt Yerschiedenes, iiber sie Erhabenes, oder ist 
es iiberhaupt nicht? Ist die Erlosung eine Riickkehr des in 
der Verganglichkeit gefangenen Selbst zu sich, zu seiner 
Freiheit? Oder bleibt etwas, das im Verschwinden des Ver- 
ganglichen sich als das Wesenhafte, Dauemde erwiese, iiber- 
haupt nicht iibrig? Wir bemerken schon jetzt, daB die Rede 
von Benares diese Frage ofien lafit. Die Antwort, soweit der 
Buddhismus eine solche iiberhaupt gegeben hat, kann uns 
erst in anderem Zusammenhang beschaftigen. 

Eehren wir zu den buddhistischen Gedanken von der Ver- 
ganglichkeit und dem Leiden alles Irdischen zuriick. Ihre 
begriffliche Ausfiihrung haben wir in jener Rede kennen ge- 
lemt. Aber dies ist nur ein einseitiger Ausdruck. In kon- 
kretester Gestalt, mit dem iiberzeugenden, ei^eifenden Aus- 
druck schmerzlicher Realitat steht dem Buddhisten bestandig 
das Bild der in Leiden befangenen Welt und Menschheit vor 
Augen. Es sind nicht Schatten nur, nicht Wolken, die Leiden 
und Tod iiber das Leben wirft, sondem Leiden und Sterben 
haftet untrennbar an allem Dasein. So viel Liebes es fiir 
dich in der Welt gibt, so viel Leiden gibt es. Hinter dem 
leidenvollen Jetzt liegt eine unermeBliche leidenvoUe Ver- 
gangenheit und dehnt sich ebenso unabsehbar durch die end- 
losen Femen, welche der Seelenwanderungsglaube der grauen- 
erfaBten Fhantasie erschlieBt, eine Zukunft voller Leiden fiir 
den, dem es nicht gelingt, die Erlosung zu erringen, ,,dem 
Leiden ein Ende zu machen". 

„Die Wanderung (samsara) der Wesen, ihr Jiinger," sagt 
Buddha^), „hat ihren Beginn in der Ewigkeit. Eein Anfang 

1) Samyutta Nik&ya vol. II, p. 179 f. 
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lafit sich erkennen, von welchem an die Wesen, im Nicht- 
wissen befangen, vom Durst nach Dasein gefesselt, umher- 
irren und wandern. Was meint ihr, ihr Jiinger, was ist mehr, 
das Wasser, das in den vier grofien Meeren ist, oder die Tranen, 
die geflossen und von euch vergossen sind, wie ihr auf diesem 
weiten Wege umherirrtet und wandertet und jammertet und 
weintet, weil euch zuteil wurde, was ihr haiitet, und nicht 
zuteil wurde, was ihr liebtet? . . . Der Mutter Tod, des Vaters 
Tod, des Bruders Tod, der Schwester Tod, des Sohnes Tod, 
der Tochter Tod, Verlust der Verwandten, Verlust der Giiter, 
das alles habt ihr durch lange Zeiten erfahren. Und indem 
ihr dies durch lange Zeiten erfuhrt, sind der Tranen mehr 
geflossen und von euch vergossen, wie ihr auf diesem weiten 
Wege umherirrtet und wandertet und jammertet und weintet, 
weil euch zuteil wurde, was ihr hafitet, und nicht zuteil wurde, 
was ihr liebtet, als alles Wasser, das in den vier grofien Meeren 
ist." Die Mutter, klagend um den Tod der Tochter, ruft den 
teuren Namen: Jiva! Jlva! Man spricht zu ihr: „Vierund- 
achtzigtausend Jungfrauen, die alle Jtva hiefien, hat man an 
dieser Leichenstatte verbrannt. Welche von diesen ist es, 
um die du weinst?"^). 

Geburt, Alter, Tod, das sind die Grundformen, in denen 
sich das Leiden des Irdischen darstellt. „Wenn es drei Dinge 
nicht in der Welt gabe, ihr Jiinger, wiirde der Vollendete 
nicht in der Welt erscheinen, der heilige, hochste Buddha, 
wiirde die Lehre und Ordnung, die der Vollendete verkiindet, 
nicht in der Welt leuchten. Welche drei Dinge sind das? 
Geburt und Alter und Tod''*). Die Macht der Vergangliohkeit 
wirkt mit der unentrinnbaren Gewalt der Naturnotwendigkeit. 
„Fiinf Dinge gibt es, die kein Samana erlangen kann und 
kein Brahmane, noch ein Gott, noch Mara, noch Brahman, 
noch irgendein Wesen in der Welt. Welche fiinf Dinge sind 
das? Dafi, was dem Alter gehort, nicht altere; dafi, was der 
Erankheit gehort, nicht kranke; dafi, was dem Tode gehort, 

1) Thetigfttha 51. 

*) Anguttara Nikaya vol. V, p. 144. 
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nicht sterbe; daB, was dem Verfall gehort, nicht verfalle; 
dafi, was der Veiganglichkeit gehort, nicht vergehe: das kann 
kein Samana eriangen und kein Brahmane, noch ein Gott, 
noch Mara, noch Brahman, noch irgendein Wesen in der Welt"^). 

„Wie den Fruohten, den voUreifen, in Moigenfruhe droht der Fall, 
Alfio droht immerdar allem, was da geboren ist, der Tod" '). 

Das Tun der Menschen, welche irdischem Gliicke nach- 
trachten, ist dem Fluch der Vergeblichkeit, der Nichtigkeit 
verf alien. „Wie ein angebundener Hund, der an einen festen 
Pfahl oder eine Saule gebonden ist"*), bewegt sich der l*or, 
der Unerloste um das Weltdasein. Liebe und Lust gleichen 
dem Schlangenhaupt, auf das der Wanderer tritt. 

„Schaut bin auf die, die ,mein' zum Dasein sagen. 
Sieh ihre Not, wie wenn der FluB versiegt ist, 
In seichtem Wasser Fische hilflos zuoken"^). 

Qualend, betriigend, aufreibend, verderbend, die gehoffte 
Lust in Leid und Tod verkehrend waltet die unerbittliche Not- 
wendigkeit. Wer Giiter erwerben will, der Eaufmann, der 
Landmann, der Hirt, der Soldat, der Beamte des Eonigs, muB 
sich den Plagen von Hitze und Ealte, dem Stich von Schlangen, 
dem Hunger und Durst aussetzen*). Gewinnt er das Erstrebte 
nicht, so klagt und jammert er: vergeblich war es, daB ich 
aufstand, vergeblich all mein Arbeiten. Erreicht er sein Ziel, 
muB er mit Miihe und Angst das Erworbene schiitzen, daB 
die Eonige es ihm nicht rauben oder die Rauber, daB das 
Feuer es nicht verbrennt, das Wasser es nicht fortreiBt, daB 



^) Aus der Rede, mit weloher der Monch Narada den Kdnig Munda 
zu P&taliputta iiber den Tod der Konigin BhaddS, trostete. Anguttara 
Nik&ya voL III, p. eo. 

*) Sutta Nipata 676. 

') Samyutta Nikaya voL III, p. 161 (Neumann, Buddh. Antho- 
logie 196).' 

*) Sutta Nip&ta 777. 

^) Ich paraphrasiere hier in der Ktirze einen Teil des Mahadukkha- 
kkhandha Suttanta (Majjhima Nikaya vol. I, p. 86 f.). 



246 Der Satz vom Leiden 



es nicht in die Hand feindlicher Verwandter fallt. Um Giiter 
und Lust zu erkampfen, fiihren die Eonige Erieg, streitet 
der Vater, die Mutter mit dem Sohn, der Bruder mit dem 
Bruder, lassen die Erieger ihre Pfeile fliegen und ihre Schwerter 
blitzen und leiden den Tod und todliche Schmerzen. Um Lust 
zu gewinnen, brechen die Menschen ihr Wort, treiben ede Raub, 
Mord, Ehebruch; als irdische Strafe leiden sie qualvolle Marter, 
und wenn ihr Leib zerfallt, wandeln sie im Jenseits den W^ 
der Bosen. 

Unendlich wenige Wesen, so wiederholen die Texte ein- 
mal iiber das andere, werden sterbend zu menschlicher oder 
gottlicher Daseinsform wiedergeboren; unendlich viele sinken 
zu den niedrigen und qualvollen Reichen der Oespensterwelt, 
der Tierwelt, der HoUe hinab. Die HoUenwachter Schmieden 
den t^eltater mit gliihenden Eisen an; sie stiirzen ihn in heiBe 
Seen von Blut oder peinigen ihn auf Bergen brennender 
Eohlen; seine Qualen linden kein Ende, bis der letzte Rest 
seiner Verschuldungen abgebiiJBt ist. Aber auch iiber die 
Himmel herrschen dieselben Machte der leidenvollen Ver- 
ganglichkeit, denen das Menschenleben untertan ist und die 
durch alle HoUen reichen. Wohl ist den Gottern ein un- 
vergleichlich langeres, freudenreicheres Dasein gewahrt als 
den irdischen Menschen, aber unsterblich sind auch sie nicht^). 
„Die DreiunddreiBig Gotter und die Yamagotter, die Freuden- 
reichen Gottheiten, die Gotter, die des Schaffens sich freuen, 
und die Gebietenden Gotter, mit der Fessel des B^ehrens 



^) Wenn die alten Gotter fur die Buddhisten aufgehdrt haben 
unsterblich zu sein, wenn die Uberzeugung von der Verg&ngliohkeit 
a 1 1 e r Existenz auch ihnen kein ewiges Dasein zugestehen kann, so 
darf an das Wiederkehren dieses Zuges auf einer etwa entspreohenden 
Entwicklungsstufe der grieohischen Spekulation erinnert werden. Auch 
Empedokles spricht den Gottern die UnsterbUchkeit ab; sie aind lang- 
lebig, aber nicht ewig. Ein besonders aosohaulicheB Beispiel dee ty- 
pischen Vorgangs, daB eine religiose Vorstellung im Lauf der Zeiten 
ihre urspriingliche Bedeutung, das ihr eigene Leben verloren hat, aber 
sich als Uberlebsel in ein neues Zeitalter hinein erh&lt und von diesem 
den nunmehr herrschenden Ideen und Fragestellungen angepaBt wird. 
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gebunden kehren sie in M&ras Gewalt zuriick. Die ganze Welt 
wird von Flammen veizehrt, die ganze Welt ist von Ranch 
umwolkt, die ganze Welt steht in Brand, die ganze Welt 
erbebt"!). 

Vor allem zeigt der getreuBte Spiegel des buddhiBtiachen 
Empfindens, die Spruchweisheit des Dhammapada, wie die 
Jiinger Buddhas in allem Irdischen nur das eine erkannten, 
Vergeblichkeit und Verganglichkeit. 

„Wie mogt ihr scherzen," heiBt es*), „wie mogt ihr der 
Lust pflegen? Immerdar brennen die Flammen. Finstemis 
umgibt euch; wollt ihr das licht nicht suchen?'' 

,31umen sammelt der Mensch; an Lust hangt sein Sinn. 
Wie liber ein Dorf Wasserfluten bei Nacht, so kommt der 
Tod iiber ihn und rafEt ihn bin." 

,,Blumen sammelt der Mensch; an Lust hangt sein Sinn. 
Den unersattlich begehrenden zwingt der Vemichter in seine 
Gewalt." 

„Nicht im Luftreich, nicht in des Meeres Mitte, nicht 
wenn du in Bergesklufte dringst, findest du auf Erden die 
Statte, wo dich des Todes Macht nicht ergreifen wird." 

,,Aus Freude wird Leid geboren; aus Freude wird Furcht 
geboren. Wer von Freude erlost ist, fiir den gibt es kein 
Leid; woher kame ihm Furcht?" 

,,Aus Liebe wird Leid geboren; aus Liebe wird Furcht 
geboren; wer vom Lieben erlost ist, fiir den gibt es kein Leid, 
woher kame ihm Furcht?" 

,,Wer auf die Welt hinabschaut, als sahe er eine Schaum- 
blase, als sahe er ein Luftbild, den erblickt nicht der Herrscher 
Tod." 

,,Wer den bosen, unwegsamen Pfad des Sansara, des 
Irrsals iiberwunden hat, wer hiniibergedrungen ist, das Ufer 
erreicht hat, an Versenkung reich, ohne B^ehren, ohne 
Wanken, wer vom Dasein gelost das Verldschen gefunden hat, 
den nenne ich einen wahren Brahmanen." — 



^) Aus dem Bhikkhuni Sam3rutt«, Samy. Nik. voL I, p. 133. 
') Dhammapada v. 146, 47, 48, 128, 212, 213, 170, 414. 
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1st es alleiu die Dialektik mit ihrer Gleichung zwischen 
den Begriffen Werden, Vergehen, Leiden, welche dem Bud- 
dhiflten die Welt als diese qualvoUe Wiistenei erscheinen laSt? 

Wo der Volksgeist sich nicht in der festen und klaren 
Realitat geschichtlicher Arbeit sichern Grand und Boden zu 
erringen weifi, wo er ohne G^engewicht der Ubermacht des 
Gedankens hingegeben ist, gewinnt die Spekulation mit ihren 
wirklichen oder vermeintlichen Eonsequenzen gewifi einen 
unberechenbaren EinfluB darauf, wohin die Entscheidung 
fallt in der Frage, ob dies Leben wert ist gelebt zu werden. 
Aber die Spekulation des Inders gibt hier doch nicht allein den 
Ausschlag. Sie verbiindet sich mit alien den Angsten, die sein 
erzittemdes Herz erfiillen, vor grenzenlosen Zukunftsnoten, 
unabsehbaren HoUenqualen; sie verbiindet sich weiter mit der 
Ungeduld seines Wiinschens und Hoffens, das mit ihr den 
Charakter einer an keinen Realitaten geschulten Voreiligkeit 
teilt. Das Denken, das, alles einzelne iiberfliegend, mit einem 
Schlage beim Absoluten anlangt, findet sein Gegenbild in 
einem Begehren, welches alle Giiter, die nicht das letzte, 
ewige Gut sind, als nichtig von sich stofit. Was aber ist das 
letzte Gut? Wie die Glut der indischen Sonne dem miiden 
Leib die Ruhe in kiihlem Schatten als das Gut aller Giiter 
erscheinen laBt, so ist auch dem miiden Geist Ruhe, ewige 
Ruhe das einzige, nach dem er begehrt. Von dem Leben, 
das der frischen Derbheit eines handelnden, kampfenden 
Volkes tausend Aufgaben und tausend Giiter entgegenbnngt, 
streift man nur die Oberflache und wendet sich dann miide 
von ihm ab. Der Sklave ist seiner Enechtschaft, der Despot 
noch eher und noch vollkommener seiner Allmacht, des 
schrankenlosen Geniefiens miide. Die buddhistischen Satze 
vom Leiden alles Verganglichen sind der schneidend scharfe 
Ausdruck, den sich diese Stimmungen geschafEen haben: ein 
Ausdruck, zu welchem der Kommentar nicht in der Rede 
vom Nicht-Ich und in den Spriichen des Dhammapada allein, 
Bondem in der ganzen leidenvoUen Geschichte des indischen 
Volkes mit unausloschlicher Schrift verzeichnet steht. — 
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In einigen jener Spriiche aus dem Dhammapada vereinigt 
sich der Gedanke an die Unbestandigkeit und Wesenlosigkeit 
der Welt mit dem Preise dessen, der sich den Ausweg aus 
diesem Eerker eroffnet hat. Und dies fiihrt uns zu einer 
notwendigen Erganzung, ohne die unsere Schilderung des 
buddhistischen Pessimismus sehr unvollstandig sein wiirde. 
Man hat die dort herrschende Stimmung oft geschildert, als 
sei ihr eigentlicher Grundzug das Schwermutsgefiihl, welches 
die Nichtigkeit des Daseins in unendlichem Schmerz beklagt. 
Man hat hienn den Buddhismus von Grund aus mifiverstanden. 
Der Jiinger Buddhas sieht freilich in dieser Welt eine Statte 
bestandigen Leidens, aber dies Leiden weckt in ihm nur das 
Gefiihl des Mitleidens mit denen, die noch in der Welt stehen; 
fiir sich selbst fiihlt er nicht Trauer oder Mitleid, denn er weifl 
sich einem Ziele nah, das ihm iiber alles herrlich entgegenblickt. 
1st dies Ziel das Nichts? Vielleicht. Wir konnen auf diese 
Frage hier noch nicht antworten. Was es aber auch sein 
mag, der Buddhist ist fern davon, die Ordnung der Dinge, 
welche dem Dasein gerade dies und eben nur dies Ziel ge- 
wahrt hat, als ein Ungliick, als eine Unbill zu beklagen oder 
sich mit triiber Resignation in sie als in ein unabanderliches 
Verhangnis zu ergeben. Er strebt dem Nirvana mit derselben 
Siegesfreudigkeit entgegen, mit welcher der Christ auf sein 
Ziel, das ewige Leben, hinblickt. 

Auch diese Stimmungen spi^eln sich in den Spriicheu 
des Dhammapada klar wieder^). 

„Wessen Sinne in Ruhe sind, wie Rosse, wohl gebandigt 
vom Lenker, wer den Stolz von sich gelegt, alle Unreinheit 
iiberwunden hat, den also VoUendeten beneiden die Gotter 
selbst." 

„In hoher Freude leben wir, feindlos in der Welt der Feind- 
schaft; unter feindschafterfiillten Menschen weilen wir ohne 
Feindschaft. 

„In hoher Freude leben wir, gesund unter den Kranken; 
unter den kranken Menschen weilen wir ohne Krankheit. 

1) Vera 94, 197 ff., 373. 
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win hoher Freude leben wir, ohne Trachten iinter den 
Trachtenden. Unter den trachtenden Menachen weilen wir 
ohne Trachten. 

„In hoher Freude leben wir, denen nichts angehort. Froh- 
lichkeit ist unsere Speise, wie d^ lichtstrahlenden Gotter/' 

,,Der Monch, der in leerer ZeUe weilt, deasen Seele vol! 
Frieden ist, iibermenBchliche Seligkeit genieBt er, die Wahr- 
heit ganz und gar schaiiend/" 

Es ist nicht genug, zu sagen, dafi das Ziel, zu welchem 
der Buddhist auB dem Leiden der Welt emporstrebt, das 
Nirvana ist. Es liegt una auch ob, die von aller Resignation 
weit entfemte innere Freudigkeit, mit der er diesem Ziel 
nachtrachtet, als eine iiber alien Zweifel sicher bezeugte Tat- 
sache zu verzeichnen. 



Zweites Eapitel 

Die S&tze von der Entstehung und 
Aufhebung des Leidens 



Die Formel Tom KangalnexDg 

Um den Inhalt kennen zu lemen, den die Vorstellung 
der Buddhisten mit der ersten der vier heiligen Wahrheiten, 
dem Satz vom Leiden, verband, batten wir vor allem die Eritik 
zu betracbten, welcbe die Predigt Buddbas an den Vorgangen 
des taglicben Lebens iibte, an den Stimmungen und Nei- 
gungen, die das menscblicbe Handeln begleiten, und an seinen 
Erfolgen. Die Satze von der Entstebung des Leidens und 
von seiner Aufbebung fiibren uns aus dem Bereicb der popu- 
laren Lebensbetracbtung in die abstrakte Begriffswelt der 
buddbistiscben Dogmatik und damit auf ein Gebiet, wo wir 
auf Scbritt und Tritt in Gefabr kommen, den Boden unter 
den Fiifien zu verlieren. 

„Dies, ihr Monche," so lauten jene beiden Satze, „ist die 
beibge Wabrbeit von der Entstebung des Leidens: 
es ist der Durst, der von Wiedergeburt zu Wiedergeburt fiibrt, 
samt Freude und Begier, der bier und dort seine Freude findet: 
der Liistedurst, der Werdedurst, der Verganglicbkeitsdurst. 

„Dies, ibr Moncbe, ist die beilige Wabrbeit von der Auf- 
bebung des Leidens: die Aufbebui^ dieses Durstes 
durcb ganzbcbe Vemicbtung des Begebrens, ibn fabren lassen, 
sicb seiner entaufiem, sicb von ibm losen, ibm keine Statte 
gewabren." 
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Das D a 8 e i n, wie es una in dieser Welt umgibt, mit 
seinem ruhelosen Fluten zwischen Werden und Vergehen ist 
unser Ungliick. Der Grund unseres Daaeins ist unser W i 1 1 e 
— dafi wir sein wollen, dafi wir geniefiend unser Dasein mit 
fremdem Dasein verschmelzen und erweitem wollen. Die 
Vemichtung dieses Willens hebt unser Dasein auf . So ziehen 
jene beiden Satze die Summe aller menschlichen Geschicke. 

Die Summe aber muB in ihre Elemente zerlegt werden. 
Der Satz, wie wir ihn mitgeteilt haben, spricht von dem 
Durst nach Dasein, der von Wiedergeburt zu Wiedergeburt 
fUhrt. Woher dieser Durst? Er, der Grund unseres Daseins, 
auf welchem Grunde ruht er selbst? Und welches Gesetz 
oder welcher Mechanismus ist es, welche Mittelglieder sind es, 
durch die hindurch sich an ihn die Emeuerung unseres Da- 
seins, die Wiedergeburt mit ihren Leiden kniipft? 

Schon die altesten Vberlieferungen, aus denen wir unsere 
Eunde von der buddhistischen Spekulation schopfen, zeigen, 
dafi man diese Fragen aufgeworfen hatte. Man empfand die 
kurze Fassung der heiligen Wahrheiten oSenbar als erganzungs- 
bediirftig, und so stellte man neben ihnen zwei Formeln, oder 
richtiger eine zweiteilige Formel auf, die Formel vom „K a u- 
salnexus des Entstehens" (paticcasamuppada)^). 

Die Tradition stellt diese Doktrin, „die tiefe, von tiefem 
Glanz"'), ihrer Heiligkeit nach in die nachste Nahe der vier 
Wahrheiten selbst. Die Erkenntnis der Wahrheiten ist das, 
was Buddha zum Buddha macht; die Formel vom Eausal- 



^) DaB der Buddhismus zur Aufstellung dieser Formel duroh Ge- 
dankeng&nge der Yogalehre angeregt worden ist, ist eine ansprechende 
Vermutung Sen arts (Revue de Thist. des religions 42, 359; dort 
wild auf Yogasi^tra IV, 11 hingewiesen). Von der umf&nglichen neueren 
literatur iiber die Kausalit&tsformel hebe ich hervor Walleser, 
Die philoBophisohe Grundlage des ftlteren Buddhismus (1904); 1 1 r a- 
mare. La Formule bouddhique des douze causes (1909; vgl. dazu 
meine Bemerkungen Archiv f. R«ligionswiss. 1910, 583 fif.); de la 
Valine Poussin, Th^rie des douze causes (1913). 

') Mah&nidanasutta (Digha Nikaya vol. II, p. 55); Samy. Nikaya 
vol. ir, p. 92. 
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nexus, BchoD vor Erlangung der Buddhaschaft ihm nahe 
getreten, beschaftigt ihn, als er unter dem Baum der Erkennt- 
nis sitzt, „die Seligkeit der Erlosung genieBend"^). Und als 
er mit der Sorge kampft, dafi seine Predigt auf Erden nicht 
verstanden werden wird, ist es vomehmlich die Lehre vom 
Kausalnexus des Entstehens, an welche diese Sorge an- 
kniipft: „Der Menschheit, die sich in irdischem Treiben be- 
wegt, die in irdischem Treiben ihre Statte hat und ihre Lust 
findet, wird dies Ding schwer zu erfassen sein, das Gesetz 
der Kausalitat, die Verkettung vonUrsachen und Wirkungen"*). 

Gelegentlich machen unsere Texte die Formel vom Kausal- 
nexus geradezu zu einem integrierenden Bestandteil der heiligen 
Wahrheiten selbst, indem sie jene an Stelle der zweiten und 
dritten Wahrheit setzen*). 

Die Doktrin vom Kausalnexus des Entstehens hat in der 
Formulierung, welche in der Uberlieferung am haufigsten be- 
gegnet und vielleicht auch als die alteste angesehen werden 
darf*), mit ihrer doppelten, positiven und negativen Glieder- 
reihe — „vorwarts und riickwarts", wie die Texte sich aus- 
driicken — den folgenden Wortlaut: 

„Aus dem Nichtwissen entstehen die Gestaltungen (sam- 
khara); aus den Gestaltungen entsteht Erkennen (vinnana); 
a'us dem Erkennen entsteht Name und Korperlichkeit; aus 
Namen und Korperlichkeit entstehen die sechs Gebiete^); 
aus den sechs Gebieten entsteht Beriihrung (zwischen den 
Sinnen und ihren Objekten); aus der Beriihrung entsteht Emp- 
findung; aus der Empiindung entsteht Durst; aus dem Durst 

. ^) Mahavagga I, 1 (oben 8. 134). Im Samyutta Nik&ya (voL 11, 
p. 10) sagt Buddha, daB, wie den frliheren Buddhas, so auch ihm selbst 
vor Erlangung der Buddhaschaft die Erkenntnis dieser zuyot nicht 
vemommenen Wissenschaft aufgegangen sei. 

>) Siehe oben S. 139. 

«) So im Anguttara Nikaya III, 61, 11. 12. 

*) Uber andere Fassungen vgl. Oltramare a. a. O. 33 ff. ; Mrs. 
Rhys Davids, Buddhism 93 f. ; Franke, Dighanikaya 314, Anm. 3. 

^) Die Gebiete der sechs Sinne und ihre Objekte. Neben den flinf 
Sinnen rechnen die Inder daa Denken (mano) als den sechsten. 



254 Die Satze von der Entstehung and Aufhebung des Leidena 

entsteht Ergreifen (der Existenz; upadana); aus dem Er- 
greifen entsteht Werden (bhava); aus dem Werden entsteht 
Geburt; aus der Geburt entsteht Alter und Tod, Schmerz 
und Kkgen, Leid, Eummemis und Verzweiflung. Dieses ist 
die Entstehung des ganzen Reiches des Leidens^). 

„Wiid aber das Nichtwissen au^ehoben unter ganzlioher 
Vemichtung des Begehrens, so bewirkt dies die Aufhebung 
der Gestaltungen; durch die Aufhebung der Gestaltungen 
wild das Erkennen aufgehoben; durch die Aufhebung des 



^) Wo ioh bier ubereetze: ^Aus X entsteht Y", ist der Wortlaut 
genau genommen der: „In Abh&ngigkeit yon X (entsteht) Y*"; mein 
Ausdruok ^Kansakiexns'' vertiitt eine wdrtliohe tJbersetzang: „da8 
Entstehen in Abh&ngigkeit" (von etwas anderem). Warren (Pro- 
ceedings Amer. Or. Soc. 1893, XXVII ff.) hat die Ansicht ansgesprochen, 
dafi dies ^Entstehen in AbbfiDgigkeif" nur in einem Teil der einzehien 
S&tze als Kansalyerh&itnis, anderswo anders, z. B. als die Beziehung 
„of a particular instance to a general category" zu verstehen sei (so 
bei dem Satz von der Abh&ngigkeit der €!«burt vom Werden). Ioh 
glaube, daB wir mit einem solohen Hin- und Hergreifen zwischen ver- 
schiedenen Formen der ,, Abh&ngigkeit" in die alte Vorstellnng, welohe 
offenbar Gleichartigkeit in dem Verhaltnis der einzelnen GBedw im- 
pliziert, etwas Fremdes hineintragen. Ganz ansdrUoklich umsohreiben 
die kanonischen Teste selbst an mehreren Stellen durch die ganze 
Formel hinduroh die Frage nach dem „Entstehen in Abh&ngigkeit*" 
mit den Ausdrftcken „wa8 zur Grundlage habend, woraus entstehend, 
woraus geboren, woraus entspringend*" (kimnid&nam kimsamudayam 
kimj&tikam kimpabhayam; Samyutta Nik. voL II, p. 37. 81; Majjhima 
Nik. YoL I, p. 261). Nur in dem Sinn wird, scheint mir, die Annahme 
Warrens zugogeben werden diirfen, dafi das Kausalit&tsyerh&ltniB zwar 
dnrchweg behauptet wurde, aber dieser Behauptung bei einem Teil der 
Glieder kein klarer und scharfer Gedanke zugrunde lag, so dafi eine 
andere Formulierung des betreffenden Verh&ltniBses als die yermittelet 
der Kategorie der Kausalit&t zutreffender gewesen w&re. Man wird 
anzunehmen berechtigt sein, dafi der gr()fiere Teal der Beihe, bei dem 
der Gedanke an ein Kausalit&tsyerh&ltnis yolle Lebendigkeit hatte, 
den Best gewissermafien attrahiert hat. — Fiir die AnffasHiing des 
„£ntstehens in Abh&ngigkeit" in der sp&teren Scholastik yerweise ioh 
auf Nettipakarana p. 78 f. ; S. Z. A u n g, Compendium ol Philosophy 
187 f., ygL auch 269 f.; delaVall^ePoussin, Thtorie des douze 
causes 44. 51 f. 
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Erkeimens wird Name und Eoiperlichkeit aufgehoben; durcL 
die Aufhebung von Namen und Koiperlichkeit werden die 
sechs Gebiete au^ehoben; duich die Aufhebung der sechs 
Gebiete wild die Beriihrung (zwischen den Sinnen und iluen 
Objekten) aui^ehoben; duich die Aufhebung der Beruhrung 
wild Empfindung aui^ehoben; duich die Aufhebung der 
Empfindung wird der Durst aui^ehoben; durch die Aufhebung 
des Durstes wild das Ergreifen (der Ezistenz) au^ehoben; 
durch die Aufhebung des Ergreifens wird das Werden auf- 
gehoben; durch die Aufhebung des Werdens wird die Geburt 
aufgehoben; durch die Aufhebung der Geburt wird Alter und 
Tod, Schmerz und Elagen, Leid, Kiimmemis und Verzweif- 
lung aui^ehoben. Dieses ist die Aufhebung des ganzen Reiches 
des Leidens/' 

Versuchen wir zu ermitteln, welche Vorstellungen die alte 
Gemeinde mit dieser an Dunkelheiten reichen Antwort auf 
die kiihne Frage nach den letzten Wurzehi des Weltleidens 
verbunden hat. 

Der dritte Sati der Kansalltfttgrelhe 

Es ist ratsam, den Erklarungsversuch nicht mit dem An- 
fang der Formel zu beginnen. Die ersten Glieder der Reihe — 
die auBerste Grundursache, das ^^Nichtwissen", und die aus 
dem Nichtwissen sich entwickelnden „Gestaltungen" — 
konnen ihrer Natur nach fiir eine konkrete Deutung schwerer 
erreichbar scheinen als die folgenden Kategorien. Ich komme 
spater auf den in jenen Schlagworten formulierten Versuch, 
die Ursache der Ursachen zu benennen, zuriick; fiir jetzt 
b^inne ich da, wo in der Reihe der Kategorien das E r- 
k e n n e n erscheint und damit der Boden faSlicher Realitat 
betreten wird. Auch die heiligen Teste geben zu diesem 
Verfahren insofem ein Recht, als sie selbst mehrfach die 
Kausalitatsreihe unter Weglassimg der ersten Glieder mit dem 
^^Erkennen" beginnen. Das ^^Nichtwissen'" und die ,»Gestal- 
tungen'' gehorten offenbar zu den Dingen, von denen zu redeu 
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manche buddhistische Dogmatiker, wenn es sein konnte, ver- 
mieden haben. 

,,Au8 dem Erkennen," lautet der dritte Satz der Reihe, 
„entBteht Name und Korperlichkeit." 

^ Bin Dialog, in dem Buddha seinem Lieblingsj linger, dem 
Ananda, den grofiten Teil der Kausalitatsformel erklart^), 
gibt eine sehr konkrete Deutung dieses Satzes, welche ofEen- 
bar den urspriinglichen Sinn richtig bezeichnet. ,,Wenn Er- 
kennen, Ananda, sich nicht in den Mutterleib hineinsenkte, 
wiirden sich Name imd Korperlichkeit*) im Mutterleibe ge- 



1) Da8 Mahanidana Sutta (Digha Nikiya II, p. 55 fL), Mehr 
Oder minder parallele AuBerungen anderer Texte sind ZDMG. 52, 688 
beigebraoht. Ich fiige hinzu Nettipakarana 163. 

') In dem sohon in der &lteren brahmanischen Spekulation, ja im 
Rigveda (siehe meine Noten zum Rv. m, 38, 7; VII, 103, 6; X, 169, 2; 
oben S. 44; S. L^vi, La doctrine du sacrifice 29 f.; Deussen, Seohzig 
Upanishads, Index unter „Name") begegnenden Doppelb^griff „Name 
undKorperliohkeit* ist ursprunglich unzweifelhaft der nName"*, 
insofem er ausdriickt, was nur diese Person und keine andere ist, 
als ein neben dem Korper stehendes, mit dem Korper irgendwie ver- 
knupftes eigenes Element gedacht — wir befinden uns bier noob in 
der N&be jener der primitiven Kultur eigenen Vorsteliungen iiber den 
Namen, die Frazer, Tbe Golden Bough I', 403 ff. dargelegt bat — , 
und diese Auffassungsweise ist auch aus den buddhistischen Tezten 
nicht ganz verschwunden. So wenn im Mahanid&na Sutta (a. a. 0. 
p. 62 f.) auf das Vorhandensein der ..Namenwelt" die Erreichbarkeit 
der Rdrperwelt durch die „Beruhrung vermittelst der Benennung'* 
zuruckgefiihrt wird, und wenn dort gesagt wird, dafi „da6 Gebiet des 
Benennens, das Gebiet des Ausdruoks, das Gebiet des Kundgebens'* 
so weit reicht, wie „Name und Korperlichkeit zusammen mit dem 
^kennen". Dane ben tritt indessen eine andeie Auffassung henror, 
indem man unter „Name" die feineren an den Korper geknUpften 
immateriellen Funktionen im Unterschied von dem aus Erde, Wasser, 
Feuer, Luft gebildeten Kdrper versteht. So Majjhima Nik&ya vol I, 
p* 53. Hier liegt eine Umdeutung vor, die wohl auf der Identifizierung 
des Ausdrucks „Name und Korperlichkeit samt dem Erkennen'* (siehe 
imten S. 260) mit dem System der fiinf Khandhas ^Korperlichkeit, 
Empfindimgen, Vorsteliungen, Gestaltungen, Erkennen" beruht. In- 
dem hier „K6rperlichkeit" und „Erkennen*' auf beiden Seiten ttberein- 
stimmte, blieb fur den ..Namen" das Gebiet von Funktionen wie Emp- 
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stalten?" — „Nein, Herr." — „Und wenn das Erkennen, 
Ananda, nachdem es sich in den Mutterleib hineingefienkt 
hat, seine Statte wieder veilieSe, wiiiden Name und Korper- 
iichkeit der Geburt zu diesem Leben teilhaftig Werden?" — 
„Nein, Herr." — „Und wenn das Erkennen, Ananda, bei dem 
Enaben oder dem Madchen, wahrend sie noch klein sind, 
wieder verloren ginge, wiirden dann Name und Korperlichkeit 
VVachstum, Zunahme, Gedeihen erlangen?" — „Nein, Herr." 
So fiihrt der Satz: „Au8 dem Erkennen entsteht Name 
und Korperlichkeit" auf den Moment der Empfangnis hin^). 



finden und Vorstellen ubrig. — Was die ^Korperlichkeit" anlangt, 
pflegt diese als ,,die vier Elemente und die auf den vier Elementen 
beruhende Kdrperlichkeit'* definiert zu werden. 

^) Einer v5llig anderen Auffassung begegnen wir in der scharf- 
fiinnigen, mich aber schlechterdings nicht iiberzeugenden Untersuohung 
Wallesers, Die philoeophische Grundlage des &lteren Buddhis- 
mus 49 ff. Sie beruht auf folgendem. Das Mah&nidanasutta iiber- 
schl&gt in der Kausalit&tsreihe die Kategorie der „sechs Gebiete" und 
geht von ,,Namen und KSrperlichkeit" direkt zur Kategorie der „Be- 
riihrung" fort. Die Korperlichkeit, so wird in dem Sutta gesagt (vgi. 
die yorige Anmerkung), wird nur durch den Namen fiir die „Benennbar- 
keitsberiihrung'* erreichbar, der Name nur durch die Korperlichkeit 
fur die ^Widerstandsberuhrung'* (d. h., scheint mir: den ,, Gains'', diese 
gewiasermaBen im Namen bestehende Wesenheit, kann ioh konkret 
beriihren allein indem ich das Stiick korperlicher Materie, welches 
Korper des Gains ist, beriihre). Dabei wird „Name und Korperlichkeit" 
offenbar nicht von einem in der Entstehung begriffenen Einzelindividuum, 
sondem von namentragender und korperlicher Existenz iiberhaupt (dem 
,.phftnomenalen Sein in seiner Gesamtheif' mit W.s Ausdruck) gebraucht; 
womit, wie ich meine, das Sutta iiber den Rahmen hinausgreift, in 
welchem die Auseinandersetzung streng genommen eingeschlosaen zu 
bleiben hatte. Derartiges begegnet der primitiv unbehilflichen Dia- 
lektik des alten Buddhismus ja oft genug; der Gedanke nimmt unendlich 
leicht die Richtung, zu der irgendeine augenblickliche Situation der 
Darlegung einlSdt, ohne daQ mit der Strenge, die wir verlangen mochten, 
der Gesamtzusammenhang maQgebend bleibt. W. nun nimmt die 
Auffassung von ..Name und Korperlichkeit'' als ,,ph&nomenales Sein 
in seiner Gesamtheit" in den Satz der Kausalitatsreihe hinein, welcher 
Namen und Korperlichkeit vom Erkennen (,,Bewu6t8ein" W.) ab- 
hangen lUBt, um diesen Satz dahin zu deuten, ..daB die sinnliohe Welt 
Oldenberg, Buddha. 6. Aufl. 17 
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Das Erkeunen, das als in diesem Moment das Dasein eines 
neuen Lebens begriindend gedacht wild, besteht, wie der 
menschliche Koiper aus den materiellen Elementen gebildet 
ist, so aus einem ahnlichen geistigen Element. ,,Sechs Elemente 
gibt es, ihr Jiinger/' sagt Buddha^), ,,das Element der Erde> 
das Element des Wassers, das Element des Feuers, das Ele- 
ment der Luft, das Element des Athers (Raumes), das Ele- 
ment des Erkennens." Der Stoff, aus dem das Eikennen 
gemacht ist, ist iiber die anderen Elemente hoch erhaben; 
er wohnt gleichsam in seiner eigenen Welt. „Das Erkennen,** 
heifit es*), „das Unzeigbare, das Unendliche, das Alleuchtende: 
das ist es, wo nicht Wasser noch Erde, nicht Feuer noch 
Luft eine Statte findet, in welchem GroSe und Kleinheit, 
Geringes und Machtiges, Schones und Unschones, in welchem 
Name und Koiperlichkeit ganz und gar aufhort.'" Das Er- 
kennen nun bildet, so lange das Wesen in der Seelenwanderung 
befangen ist, in gewisser Weise*) das verbindende Glied zwischen 
den verschiedenen Existenzen; erst wenn das Ziel der Er- 
losimg, des Nirvana erreicht ist, verschwindet auch das Er- 
kennen des sterbenden VoUendeten im Nichts. Stirbt aber 
ein dieser VoUendung nicht teilhaftiges Wesen, so erneuert 
sich das, was in ihm aus jenem hochsten der irdischen Ele- 

als etwas BewuBtseinsimmanentes, als ein Erzeugnis des Bewufitseins 
erkannt ist," so dafi dem alien Buddhismus die Lehre: „die Welt ist 
meine Vorstellung'' im Sinne Sohopenhauers zugesohrieben wild. Damit 
entfemen wir uns welt von dem, was die Quellen sagen, ebenso wie 
von dem ganzen Charakter des Milieu, in dem sioh die altbuddhistische 
Gedankenwelt bewegt und dem die erkenntnistheoretischen Frage- 
stellungen, welche bei jener Lehre ins Spiel kommen^ duichaus fremd 
sind (vgl bei W. selbst S. 61). 

^) Anguttara Nik&ya III, 61, 6. Das Wort, das ich mit Element 
Ubersetze, ist dhatu. 

') Kevaddhasutta (Digha N. vol. I, p. 223). K. E. Neumann 
(Buddhist. Anthologie XVlllf.) hat die Stelle mifiverstanden. In 
meiner tJbersetzung ist „da8 Alleuchtende" unsicher; siehe Rh. Davids, 
Dialogues of the Buddha I, 283; 0. Franke, Dighanik&ya 166 f. 

^) Es ist notig, sich hier vorsichtig auszudrlicken; siehe die nachste 
Anmerkung. 



Erkennen. Name und Korperlichkeit 259 

mente, dem Erkenntniselement gebildet ist, als der Keim 
eines neuen Wesens; im Mutterleibe findet dieser geistige 
Keim die materiellen Stofie, aus denen er ein neues, in Namen 
und Eoiperlichkeit ausgepragtes Dasein bildet^). 

Wie aber Name und Korperlichkeit auf dem Erkennen, 
so ruht auch wiederum dieses auf jenen. Die Texte, welche 



^) Ich verweise ftir die hier besprochene RoUe des „Erkennens'' 
auf die Geschichte vom Tod des Godhika (tmten im Absohnitt „der 
Heilige" ; dafi diese Gesohichte nicht vdllig emst zu nehmen sei, sondem 
einen nahezu humoristischen Anflug habe, wie Mis. Rhys Davids 
JRAS. 1903, 590 will, soheint mir abzulehnen), auf Samyutta Nik&ya 
voL II, pi 66 f. (XII, 39. 40) und auf den Visuddhimagga bei Warren, 
Buddhism in translations 238 f. (vgl. Mrs. Rhys Davids, Buddhism 144); 
an der letztangefiihrten Stelle wird beschrieben, wie beim Tode des 
Menschen das Erkennen sich in die letzte Zufluchtsstatte, das Herz, 
zuruckzieht und dann, wie ein Mann sich an einem Seil, das an einem 
Baum hangt, tiber einen Graben schwingt, so zu einer neuen Existenz 
hinlibergeht. Freilich greift hier nun alsbald die Gepflogenheit der 
buddhistisohen Spekulation ein, innerhalb des Weltdaseins nichts 
Festes, Bleibendes und insonderheit keine feste Existenz der Seele, 
sondem allein ein best&ndiges Sichwandeln anzuerkennen. So darf 
das ^Erkennen'', welches einer neuen Existenz zugrunde liegt, nicht 
direkt das heriibergewanderte Erkennen der alten Existenz sein; der 
Monch S&ti, der das glaubt, ist der Irrlehre schuldig (Majjhima Nikaya 
Nr. 38; vgl. zu der Stelle L. de la VaUte Poussin, Joum. As. 1902, IT, 
261 f.; Mrs. Rhys Davids, Buddhism 75 f.). Der Visuddhimagga (Warren 
a. a. 0., vgl. auch S. 244), welcher die Vorstellung von dem Hiniiber- 
gehen des Erkennens von einem Wesen zum anderen zu vertreten 
schien, hebt diese denn auch sofort wieder auf: in der Tat wandem 
keine Elemente des Daseins aus der alten Existenz in die neue hiniiber, 
sondem es bilden sich vielmehr die betreffenden Elemente neu auf 
Grand von Ursachen, die in der alten Existenz liegen. In ahnlichem 
Sinn lehrt der Milindapafiha (S. 40), daB das in der Seelenwanderung 
neu entstehende Wesen nicht dasselbe, freilich auch nicht ein anderes 
ist, als das ihm vorangehende (siehe unten S. 201). Derselbe Dialog 
S. 46—48 fiihrt aus, daB „Name und Korperlichkeit" des neuen Wesens 
ein anderes ist ab das des alten Wesens, aber das neue ist aus dem 
alten entstanden. Das eine vom anderen trennen ware so viel, wie 
wenn jemand die Jungfrau, die ein anderer als ELind gefreit hat, zu 
seiner Gattin machen und sich darauf berufen wollte, daB die Jungfrau 
eine andere sei als das Kind. 
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die Kausalitatsreihe nicht bis zum letzten Ende, dem Nicht- 
wissen, zuruckfiihFen, pfiegen sie in den Zirkel dieser beiden 
wechselseitig voneinander abhangenden Kategorien auslaufen 
zu lassen. Ich habe aus dem Dialog Buddhas und des Ananda 
bereits die Ausf iihrung f iir die eine Seite dieses Yerhaltnisses 
mitgeteilt. In jenem selben Qesprach helBt es weiter: ,,Wenn, 
Ananda, das Erkennen nicht Namen und Korperlichkeit als 
seinen Standort fande, wurde dann in der Folge Geburt, Alter 
und Tod, des Leidens Entstehung iind Entwicklung sich 
offenbaren?" — „Das wiirde es nicht, Herr." — „Deshalb, 
Ananda, ist dies die Ursache, dies der Grund, dies die Ent- 
stehung, dies die Basis des Erkennens: Name und Korperlich- 
keit." Und so wird zusammenfassend die Orundlage, auf 
welcher alle Benennbarkeit imd alle Existenz der Wesen, ihre 
Geburt, Tod und Wiedergeburt beruht, bezeichnet als „Name 
und Korperlichkeit samt dem Erkennen". 

Ich entnehme anderen Texten noch folgende fiir 
die Auffassung dieses Verhaltnisses charakteristische Wen- 
dungen: 

„Was muB da sein, damit Name und Korperlichkeit sei? 
Woher konunt Name imd Korperlichkeit? — Erkennen muB 
da sein, damit Name und Korperlichkeit sei, vom Erkennen 
kommt Name und Korperlichkeit. — Was muB da sein, damit 
Erkennen sei? Woher kommt Erkennen? — Name und 
Korperlichkeit muB da sein, damit Erkennen sei, von Namen 
und Korperlichkeit konmit Erkennen. Da gedachte, ihr Junger, 
der Bodhisatta Vipassi^) also: Zuriicklaufend hangt das Er- 
kennen von Namen und Korperlichkeit ab; die Reihe geht 
nicht weiter*"*). 



^) Vipassi ist eincr der fabelhaften Buddhas der Vergangenheit, 
dem, als er nooh Bodhisatta (auf dem Wege zur Buddhasohalt be- 
griffen) war, dieae Betrachtungen beigelegt werden. In ihm mit W a 1- 
1 e 8 e r (Philos. Orundlage des &lteren Buddhismus 58) ,,eine moht alizu- 
lange vor Buddha lebende geschichtliche Persdnlichkeif' zu sehen, 
mussen wir uns m. E. versagen. 

2) Mahapadhanasutta (Digha Nikaya II, 32). 



^ 
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Und an einer anderen Stelle^) wird dem Angesehensteu 
unter Buddhas Jiingern, S&riputta, der folgende Yergleich 
in den Mund gelegt: „Wie, o Freund, zwei Biindel von Ried 
gegeneinander gelehnt stehen, so auch, Freund, entsteht 
Erkennen aus Namen und Korperlichkeit, Name und Eorper- 1- 
lichkeit aus dem Erkennen." Es „entsteht" daraus — dies 
soil nicht besagen, daji Erkennen das Element ist, aus welchem 
Name und Korperlichkeit gemacht ist; es heifit vielmehr, 
dafi das Erkennen die formende Kraft ist, die aus den mate- 
riellen Elementen ein Wesen, das einen Namen tragt und 
mit einem Korper bekleidet ist, entstehen laBt. 

Woher kommt es aber, daB dem neu ins Dasein tretenden 
Wesen eben d i e s e r Korper unter alien, die denkbar waren, 
zuteil wird? „Dies ist nicht, ihr Jiinger, euer Korper und nicht 
der Korper der anderen: die Tat der Vergangenheit vielmehr 
muB hier erblickt werden, die durch Gestaltung verkorperte, 
durch das WoUen verwirklichte, fiihlbar gewordene*)." 

Wir werden hier auf jene Lehre vom Kamma, dem 
Gesetz der sittlichen Vergeltung gefiihrt, deren Anfange in 
der vedischen Spekulation wir friiher kennen gelemt haben*). 

Was wir sind, ist die Frucht von dem, was wir getan haben. 
In einem Brahmanatext trat uns der Satz entgegen: „Welche 
Tat er tut, zu einem solchen Dasein gelangt er*)." Und der 
Buddhismus lehrt: „Die Tat ist der Wesen Besitz, die Tat 
ist ihr Erbteil, die Tat der Mutterleib, der sie gebiert. Die 
Tat ist das Geschlecht, dem sie verwandt sind; die Tat ist 
ihre Zuflucht*)." Wie die Baume verschieden sind je nach 
der Verschiedenheit des Samens, so ist Charakter und Schick- 
sal der Menschen verschieden je nach der Verschiedenheit 



*) Samyutta N. vol. II, p. 114. 

>) Ebendas. p. 64 f. 

^) Den Versuch Kerns (Manual of Indian Buddhism 50), die 
Lehre vom Kamma aus dem urspriinglichen Buddhismus zu cntfemen, 
kann ich nicht flir gliioklich halten. 

*) Siehe oben S. 52. 

5) Majjhima Nikaya vol. Ill, p. 203; Anguttara X. Ill, p. 186- 



262 Die Saize von der Entstehung und Aufhebung des Leidens 

der Taten, deren Folgen sie emten^), und insonderheit nach 
der Verschiedenheit der Gesinnung, aus der jene Taten flieSen: 
denn nur wenn die bose Tat aus Begehrlichkeit, HaB, Ver- 
blendung stammt, reift sie dem Tater zum Verhangnis heian 
wie Samen, der in gutem Boden ruht und Begen empfangt, 
wahrend im anderen Fall die Tat einem Samen gleicht, der 
rait Feuer verbrannt und in die Winde gestreut oder in einen 
Strom geworfen wird'). So nimmt das Gesetz der Kausalitat 
hier die Gestalt einer sittlichen Weltpotenz an. Seinem Wirken 
kann niemand entgehen. „Nicht im Luftreich," heifit es im 
Dhammapada'), „nicht in des Meeres Mitte, nicht wenn du 
in Bergeshohlen hinabdringst, findest du auf Erden eine Statte, 
wo du der Frucht deiner bosen Tat entrinnen magst/' „Nicht 
schnell, wie die Milch gerinnt, bringt die bose Tat, die man 
getan, ihre Frucht. Sie folgt dem Toren nach brennend wie 
Feuer, das unter der Asche verborgen ist*)." „Den lange Ver- 
reisten, der aus der Feme wohlbehalten heimkehrt, empfangt 
der Willkomra der Verwandten, der Freunde und Genossen. 
Also empfangen auch den, der Gutes getan hat, wenn er aus 
dieser Welt in das Jenseits hiniibergeht, seine guten Werke, 



^) Milindapanha p. 65. 

*) Anguttara NikAya voL I, p. 134 ff. 

») Vers 127. Dann ebendaa. Vers 71. 219 f. 

*) Wie fur deri Erlosten die Strafe fur Boses, das er noch nicht 
abgebuBt hat, eine Gestalt annimmt, in der ihr nicbts von ihren 
Schreckcn bleibt, veranschaulicht die Geschichte vom R&uber Anguli- 
m&la. Dieser, der zahliose Baub- iind Mordtaten auf seinem Gewissen 
hat, wird von Buddha bekehrt und erlangt die Heiligkeit. Als er in 
die Stadt Savatthi geht, um Almosen zu sammeln, wird er von den 
Leuten, die Steine und andere Gegenstande auf ihn schleudem, verletzt. 
Blutiiberstromt, mit zerbroohener Almosenschale und zerrissenem 
Gewand kommt er zu Buddha. Dieser spricht zu ihm: ^Siehst du es 
ein, o Brahmane? Den Lohn der bosen Taten, um derenwillen du sonst 
viele Jahre und viele Jahrtausende in der H5lle gepeinigt werden 
wiirdest, den empf&ngst du schon jetzt in diesem Leben.*' (Angnlim&la 
Suttanta, Majjh. Nikaya Nr. 86. Die Wiedergabe in Sp. Hardys Manual 
S. 260 f. trifft die theologische Pointe der Erzahlung nicht vollstandig.) 
— Man vergleiche noch MilindapafLha \\ 188 f. 
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wie die Verwandten den heimkehrenden Freund." Durch die 
fiinf Reiche der Seelenwandening, durch gottliche und menach- 
iiche Existenz und durch die Reiche der Gespenster, der Tier- 
welt, der HoUen fiihrt una die Macht unserer Tat. Den Outen 
erwartet die Herrlichkeit der Himmel. Den Bosen fiihren die 
Hollenwachter vor Konig Tamas Thron; der fragt ihn^ ob 
er nicht, als er auf Erden lebte, die fiinf Gotterboten gesehen 
hat, welche den Menschen zur Mahniing gesandt sind, die 
fiinf Erscheinungen menschlicher Schwache und menschlichen 
Leidens: das Kind, den Greis, den Kranken, den Verbrecher, 
der seine Strafe leidet, den Toten. Wohl hat jener sie ge- 
sehen. „Und hast du, o Mensch, da du in reifen Jahren 
standest und alt warst, da nicht bei dir gedacht: ,Auch ich 
bin der Geburt, dem Alter, dem Tode untertan; ich bin dem 
Reiche der Geburt, des Altems, des Sterbens nicht entnommen. 
Wohlan, ich willGutes tun in Gedanken, Worten und Werken?* " 
Er aber erwidert: „Ich vermochte es nicht, Herr; in meinem 
Leichtsinn versaumte ich es, Herr." Dann spricht Konig 
Yama zu ihm: ^Diese deine bosen Taten hat nicht deine Mutter 
getan, nicht dein Vater, nicht dein Bruder, nicht deine 
Sch wester, nicht deine Freunde und Hausgenossen, nicht deine 
Angehorigen und Blutsverwandten, nicht Asketen, nicht 
Brahmanen, nicht Gotter. Du allein bist es, der diese bosen 
Taten getan hat; du allein soUst ihre Frucht ernten.'' Und die 
Hollenwachter schleppen ihn zu den Statten der QuaU). 

Im Dialog Milindapanha^) finden wir den durch das Kamma, 
durch Yerdienst und Schuld zusammengeschlossenen Kreis 
der immer wieder sich erneuemden Existenz mit einem Rade 
verglichen, das in sich selbst zuriicklauft, oder mit der wechsel- 
seitigen Erzeugung des Baumes aus dem Samen, des Samen- 
korns aus der Frucht des Baumes, des Huhnes aus dem Ei, 
des Eies vom Huhn. Auge und Ohr, Leib und Geist treten in 
Beriihrung mit der AuBenwelt; so entsteht Empfindung, Be- 



1) Devadata Sutta, Majjh. Nik. Nr. 130, voL III, p. 179 ff. 
') p. 50 f. Der Dialog, auf den unten eingehender zuriickzu* 
kommen sein wird, ist wesentlich junger als die kanonischen Texte. 
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gehren, Tat (kamma); die Frucht der Tat ist das neue Augc 
und das neue Ohr, der neue Leib und der neue Geist, welcher 
in der kiinftigen Existenz dem Wesen zuteil wiid^). 

Der Begrifi des Kamma also fiihrt in die Vorgeschichte des 
Yorgangs jener im dritten Satz der Eausalitatsreihe be- 
sprochenen Vereinigimg des .^Erkennens'' nut „Namen und 
Korperlichkeit" zuriick. Dem entsprechend scheint es, daB 
unsere Formel auf das Kamma und seine Wirkungen durch 
die Kategorie hindeutet, welche sie den Begriffen des ,,Er- 
kennens" und von ,,Namen und Korperlichkeit" voranstellt, 
die Kategorie der ..Gestaltungen". Doch woUen wir, ehe 
wir uns mit den ,,6e8taltungen" beschaftigen, erst von dem 
Punkt aus, an dem wir jetzt stehen, die Reihe vorwarts bis 
zu Ende verfolgen. 

Die Sitie Tier bis elf der KaHsaUatsreihe 

Hat im ZusammenschluQ des ^^Erkennens" mit ,,Namen 
und Korperlichkeit" der Geist seinen Leib, der Leib seinen 
Geist gefunden, so schafEt sich jetzt dies geistig-korperliche 
Wesen Organe, um mit der Aufienwelt in Beziehung zu treten. 
„ Aus Namen und Korperlichkei t," lautet der 
vierte Satz der Formel, ,,entstehen diesechsGebiete** — 
die „sechs Gebiete des Subjekts", Auge, Ohr, Nase, Zunge^ 
Leib (als Organ fiir die Tastempfindungen), Denken, denen 
entsprechend sechs Gebiete der Objektenwelt gegeniiberstehen : 
Korper als Objekt des Auges, ebenso Tone, Geriiche, Schmeck- 
bares, Berubrbares, imd endlich als Objekt des Denkens „Be- 
stinmiungen" oder „Ordnungen" (dhanmia)') — diese offen- 
bar vorgestellt als etwas dem Denkvermogen in ebenso ob- 
jektiver Existenz Gegeniiberstehendes und von ihm Erfafites, 
wie die sichtbaren Korper gegeniiber dem Auge. 

^) Vgl. nooh Milindapaiiha p. 46: „Mit dieeem Namen und Kdrper- 
lichkeit (vgL S. 256) bringt er das Kamma hervor, gutes oder boses; 
durch dies Kamma entsteht in der Empf&ngnis neuer Name und K5rper- 
lichkeit." 

^) Ich komme auf den Ausdruck „Dhamma'* unten 8. 288 zuriick. 
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Die Organe dcs Subjekts treten nun zur objektiven Welt 
in Beziehung. ,,Aus den sechs Gebieten entsteht die 
Beriihrung. Aus der Beriihrung entsteht E m p- 
f i n d u n g/' Wir b^egnen einem freUich nicht vollig deut- 
lich ausgedriickten, vielleicht auch nicht klar gedachten Ver- 
such, diese Vorgange weiter zu prazisieren. ,,Aus dem Auge 
und den sichtbaren Eorpem," so wird gesagt^), ,,ent8teht ein 
das Auge betrefiendes Erkennen (cakkhu-viniiana)^), die Ver- 
einigung der drei, Beriihrung. Aus der Beriihrung entsteht 
Empfindung/' Die ,,drei'' werden das Sinnesorgan, das Objekt 
und drittens das als Zuschauer bei dem Zusammentrefien jener 
beiden anwesende Erkennen sein*). Ahnlich wird in der oben 
(S. 206) nutgeteilten Bede Buddhas diese Beihe von Vor- 
gangen niit den folgenden Schlagworten ausgedriickt: „Auge 
— Sichtbares — auf das Auge gerichtetes Erkennen — Beriihrung 
des Auges (mit den Objekten) — die Empfindung, welche aus 
der Beriihrung des Auges (mit den Objekten) entsteht, sei es 
Freude, sei es Leid, sei es nicht Leid noch Preude"*) — welche 
Empfindung sich aus der Beriihrung entwickelt, ,,wie durch 
die Beibung und das Zusammenbringen zweier Holzer Warme 
entsteht und Feuer erzeugt wird"*). Entsprechend wie beim 

^) Samyutta Nik&ya an mehreren Stelleii. 

') loh teile hier noch folgende Stelle des Majjhima Nik&ya (vol. I, 
p. 259) mit: „Je nach Beinem Entstehungsgrunde, ihr Mdnche, wird 
das Erkennen entsprechend bezeichnet. Entsteht das Erkennen aus 
dem Auge und den sichtbaren Kdrpem, wird es als ein das Auge bo- 
treffendes Erkennen bezeichnet. (Ebenso in bezug auf Geh5r und die 
iibrigen Sinne.) Wie, ihr Mdnche, das Feuer je nach dem Entstehungs- 
gmnde, durch den es brennt, bezeichnet wird: wenn es aus Holz ent- 
stehend brennt, wird es als Holzfeuer bezeichnet, usw. — so wird das 
Erkennen** usw. 

^) Oder das Sinne80]*gan, das Objekt und drittens die KoUision 
der beiden? Vgl. Mrs. Rhys Davids, Buddh. Psychology p. 5, 
Anm. 2. Vgl. zu der Frage noch de la Vall^ Poussin, Thtorie den 
douze causes 21 f. 

*) Freude, Leid und was weder Leid noch Freude ist: eine in den 
Texten stehend wiederkehrendc Dreiteilung der Empfindungen. 

*) Samyutta Xik. vol. IT, p. 97; Majjhima Nik. vol. Ill, p. 242. 
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Auge ordnen sich die gleichen Yorgange auch bei den anderen 
Smnesorganen. 

Die Fonnel fahrt fort; „Au8 der Empfindung ent- 
steht D u r 8 1." Hier ist der Punkt erreicht, den die Satze 
von der Entstehung und Anfhebung des Leidens zum An- 
fangspunkt gemacht batten, „der Durst, der von Wieder- 
geburt zu Wiedergeburt fiihrt", nicht die letzte, aber die 
machtigste Ursache des Leidens. Wir sind, weil wir nach 
Sein diirsten; wir leiden, weil wir nach Freude diirsten. „Wen 
er bezwingt, der Durst, der verachtliche, der an der Welt 
festhaftende, dessen Leid wachst, wie das Gras wachst. Wer 
ihn bezwingt, den Durst, den verachtlichen, dem schwer zu 
entrinnen ist in der Welt, von dem fallt das Leid ab, wie der 
Wassertropfen von der Lotusblume." „Wie wenn die Wurzel 
unversehrt ist, auch der abgehauene Baum kraftig von neuem 
wachst, so bricht, wenn des Durstes Begung nicht getotet 
ist, das Leiden immer und immer wieder hervor." „AlIe Gabe 
besiegt der Wahrheit Gabe; alle Siifle besiegt der Wahrheit 
SiiBe; alle Freude besiegt die Freude an der Wahrheit; des 
Durstes Vernichtung, sie besiegt alles Leid*).*' 

Der Begriff des Durstes, von der scholastischen Doktrin 
gewohnlich sechsfach zerlegt, je nachdem der eine oder der 
andere unter den sechs Sinnen die den Durst erzeugende Emp- 
findung hervorgerufen hat, pflegt in enger Verbindung mit 
der Kategorie zu begegnen, die in der Kausalitatsformel jetzt 
folgt, dem Ergreifen, namlich dem Ergreifen der Sinnen- 
welt, der Existenz*). „Aus dem D u r s t," sagt die Formel, 
„ent8teht E r g r e i f e n." Man ergreift die fiiirf Gruppen 

^) Dhammapada v. 336 f. 338. 354. 

') Speziell unterscheidet die scholastische Terminologie ein vier- 
laches Ergreifen oder Ergriffenhalten: das Eigriffenhalten der Lust, 
der (falschen) Meinung, des Bauens auf Tugend und inonohische,,Ob- 
servanzen (als ob diesc f i'lr sich allein ausreichend v^ren die Erlosuiig 
zu erlangen), und des Glaubens an ein Ich. Der letzte Punkt, die Stel- 
lung der buddhistisoben Doktrin zur Idee des Ich, kann orst sp&ter 
crlautert werden. — Ich verweise hier in bezug auf die Kategorie des 
..Ergreifens" noch auf meine Ausftihrungen ZDMO. 52, 690 fg. 
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der Elemente, aus denen das leiblich-geistige Dasein besteht^) ; 
dieses Ergreifen fiihrt zu den unheilvollen Folgen, die unsere 
Formel mit ihm verkniipft*). Der Ausdruck „Ergreifen" 
(upadana) deutet einen Vergleich an, der fiir die hier er- 
scheinende Vorstellung charakteristisch ist. Die Flamme, 
welche als eine kaum materielle Wesenheit frei in die Weite 
und in die Hohe strebt, hat doch den Brennstoff (upad&na) 
ergriflen und haftet an ihm; sie kann ohne BrennstofE nicht 
gedacht werden. Selbst wenn sie vom Winde in die Weite 
gefuhrt wird, ist immer ein Stoff da, den sie ergreift und an 
dem sie haftet, der Wind. Das Dasein jedes Wesens gleicht 
der Flamme; wie die Flamme, so ist unser Sein gewissermaBen 
ein fortwahrender VerbrennungsprozeB. Die Erlosung ist das 
Erloschen (Nirvana) der Flamme; aber die Flamme erlischt 
nicht, so lange ihr Brennsto£E zugefiihrt wird, den sie ergrifien 
halt. Und wie die Flamme am Winde haftend in weite Fernen 
dringt, so ist auch die Flamme unseres Daseins nicht an den- 
selben Ort gebannt, sondem in der Seelenwanderung schweift 
sie durch entlegene Weiten vom Himmel zur HoUe, von den 
HoUen zu den Himmeln. Was ist es, woran sich der flammen- 
gleiche ProzeB des Daseins in dem Moment solcher Wande- 
rungen halt, wie die Flamme am Winde? „Dann, sage ich, hat 
(das Wesen) den Durst als das Substrat, welches es ergrifien 
halt; denn der Durst, o Vaccha, ist zu der Zeit das von ihm 
(dem wandernden Wesen) ergriffene Substrat^)." Selbst der 



^) Siehe oben S. 140 i\nm. 1. 

^). Majjhima Nikaya I, 511 fg., aul welche Stelle Oltramare, La 
forniule bouddhique des douze causes 19, hingewiesen hat. 

^) Aus eineni Dialog zwischcn Buddha und einem andersglftubigen 
Monch Vaccha (Samyutta Nikaya vol. IV, p. 399 f.). Man wird hier 
ein Beispiel der ofter zu beobachtenden Schwankungen der heiligen 
Texte in bezug auf die Geltung der in .der Kausalitatsformel erechei- 
nenden Kategorien erkennen dtirfen. Es wurde gezeigt, daB der Satz: 
,,aus dem Erkennen entsteht Name und Korperlichkeit" auf den Moment 
der Empftlngnis, d. h. der Seelenwanderung sich bezieht. Jetzt werden 
die in der Formel viel spilter erscheinenden Kategorien des Durstes 
und des Haftens auf eben denselben Moment zuriiokverlegt. 
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leiseste Rest solches Eigreiiens vereitelt die Erlosung. Wer 
von allem Verganglichen ablafit, wer den voUsten Qleichmut 
eiringt, aber eben an diesem Gleichmut mit seinen Gedanken 
haftet, dieses Gleichmuts sich freut, ist unerlost. Das beste, 
weil leiseste Ergreifen ist das Ergreifen des Zustandes tiefster 
Versenkung, in dem BewuBtsein und BewuStlosigkeit gleicher- 
noafien iiberwunden sind; die voile Erlosung hat auch dieses 
letzte Ergreifen iiberwunden^). „Durch Aufhoren des Er- 
grifienhaltens wurde seine Seele von aller Verderbnis erlost" — 
dies ist die stehende Wendung, mit der die Texte bezeichnen, 
dafi ein Jiinger Buddhas der Heiligkeit, der Erlosung teilhaftig 
geworden ist. 

Bis hierher scheint die Verkniipfung der Ursaehen und 
Wirkungen in der Kategorienreihe leidlich klar. Oilenbar ist 
das Wesen, von dessen Empfangnis (,,aus dem Erkennen ent- 
steht Name und Eorperlichkeit") wir zuerst erfuhren, in den 
spateren S&tzen der Formel langst in das Leben, in die Be- 
riihrung mit der AuBenwelt, in das Greifen nach ihren Giitern 
eingetreten. So versteht es auch der mehrfach erwahnte 
Dialog zwischen Buddha und Ananda: an den Satz: ,,aus der 
Empfindung entsteht Durst"' kniipft er ein Bild des mensch- 
lichen Trachtens nach Lust und Gewinn; da begegnen die 
Worte Suchen, Erlangen, Besitz, Bewahren, Neid, Hader, 
Streit, Afterreden, Liigen. Durchaus befremdend ist es daher, 
wenn die Kausalitatsformel, die in ihrer Eonstruktion des 
menschlichen Daseins schon bei dem Treiben des sozialen 
Lebens, dem Kampf von Egoismus gegen Egoismus angelangt 
schien, plotzlich, wie es scheint, zuriickgreift und das Wesen, 
das wir bereits handelnd in der Welt stehen sahen — geboren 
werden laBt. Die Formel lautet namlich in ihren drei letzten 
Gliedem: „Aus dem Ergreifen (der Existenz) entsteht 
Werden (bhava); aus dem Werden entsteht 6 e b u r t; 
aus der G e b u r t entsteht Alter und Tod, Schmerz 
und Klagen, Leid, Kiinimernis und Verzweiflung. 



^) Ananjasappaya JSuttanta (Majjh. Nikaya Nr. 106). 
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Zur Annahme, dafi hier in der Gedankeiientwicklung ein 
nicht zu uberbriickender RiB vorliegt, oder dafi die Formel 
in ein blofies Spiel mit Worten ausartet, wild man sich doch 
nicht allzii leicht bereit finden. Man wixd beachten, dafi die 
Schlufipartien der Formel einen ebenso begreiflichen, der 
ganzen buddhistischen Weltauffassung entsprechenden Sinn 
ergeben, wie die vorangehenden Satze, und dafi zwischen jenen 
und diesen Zusammenhange bestehen, die mit dem Glauben 
an ein wirkliches Abreifien der Vorstellungskette kaum ver- 
einbar sind. Dafi der Durst die Quelle des Leidens ist, das 
sich als Geburt, als Alter und Tod darstellt, wird durch die 
„heiligen Wahrheiten'^ als eine Fundamentallehre des Bud- 
dhismus erwiesen; und was hier die Formel des Kausalnexus 
aussagt, ist ja nichts anderes als eben dies, dafi der Durst — 
durch die Mittelglieder des „Ergreifens" und der allerdings 
etwas unbestimmten Eategorie des „Werdens"^) — das Leiden 
der Geburt, des Alters und Sterbens hervorbringt. Eine Lehr- 
rede*) beschreibt folgenden Entwicklungsgang: Das Kind 
wird geboren und von der Mutter genahrt. Wie es heran- 
wachst und seine Sinne mit der Welt der Objekte in Be- 
riihrung treten, entstehen in ihm Lust-, Unlust- oder indiffe- 
rente Empfindungen. So erhebt sich in ihm Freude (nandi) 
und Ergreifen des Daseins; dies bringt „ Werden" hervor, 

*) Vielleicht diirfen wir versuchen, die mit diesem Begriff des 
,.Werdens" zu verbindende Vorstellung etwa in folgender Weise aus- 
zudrUoken. Der Durst und das durch ihn hervorgerufene Ergreifen 
verg&nglichcn Wesens bewirkt, daB fiir die Person (soweit innerhalb 
der buddhistischen Gedankenkreise von einer solchen zu sprechen 
statthaft ist; s. unten) der FluB des Werdens kein Ende nimmt, sondern 
femeres Werden, sei es von hoherer oder niederer DignitS^t, tiber sic 
verh&ngt bleibt. So wird eine solche Person neucr Geburt teilhaftig. 
Der SuttanipAta (v. 742) sagt: ,.Aus dem Ergreifen entsteht Werden. 
Der Gewordene verfallt dem Leiden. Wer geboren ist, muB sterben.'* 
— Die scholastiscbe Terminologie unterscheidet ein dreif aches Werden: 
Werden im Reich der Liiste, Werden im Reich der Korperliohkeit, 
Werden im Reich des Ilnkorperlichcn. Weiteres siehe bei L. de la 
Valine Poussin a. a. O. 29 f. 

2) Mah^tanhasamkhaya Sutta (Majjh. Nik. Nr. 38). 
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und dieses wiederum Geburt, Alter, Tod. Es ist klar, daJJ, 
wenn hier ein lebendig und fertig in der Welt stehendeB Weaen 
als der Geburt verfallend auftritt, es sich nur um die n a c h s t e 
Geburt handeln kann, die jenem Wesen, da es sich in Lust 
und Werden verstrickt hat, verhangt ist^). In eben diesem 
Sinn mu£ nun ofienbar auch die Formel des Kausalnexus 
verstanden werden. Sie verfolgt den ProzeQ der Existenz 
liber den Durst zuriick und zeigt, wie schon in der Empf angnis 
die Elemente vorhanden sind, die jenen verhangnisvoUen Durst 
erzeugen; sie verfolgt anderseits vorwarts die Leiden, die aus 
diesem Durst erwachsen, die Leiden neuer Geburt, neuen 
Sterbens. So wird die Begion des Geborenwerdens zweimal 
beruhrt*), und das Irrefiihrende, die tatsachlich vorhandene 
Unklarheit liegt dann, daS dies beidemal mit verschiedeneu 
Ausdrucken geschieht, welche das Spiel der Eausalitat in dem 
sich immer emeuernden ProzeS der Wiedergeburt von ver- 
schiedeneu Seiten her zur Darstellung bringen'). 

') Man veigleiche auch Saniyutta Nikiya vol. II, p. 101, wo 
folgeude Kette von Vorg&ngen bcschrieben wird: Das .,£rkenncn" 
fafit festen Fu6 und ..Name und Korperliohkeit'* senkt sich herab: 
also der Moment der Empf&ngnis (vgL S. 2561). Die Sankharas (vgl. 
unten) nehmen zu. £8 ergibt sich weiteres Zuriickkehren zum Daaein, 
weiteres Geborenwerden, Altem und Sterben, 

*) Im Visuddhimagga (bei Warren, Buddhism in translations 
p. 196) ist dies klar erkannt. Siehe auch de la Valine Poussin 36 f. 

^) ich w&i'e befriedigt, wenn es dieser Erorterung gelungen w&re, 
die Unklarheiten der Kausalit&tsfonnel, die ,,tyrannie des eadres et 
deB mots" als geringer zu erweisen, als von mir in der zweiten Auflage 
dieses Buchs und voUends von S e n a r t in seinem schaxisinnigen 
Auisatz „A propos de la th^rie bouddhique des douze nid&nas'' (Me- 
langes de Harlez 281 if.) angenommen worden ist. Auch ich glaubo 
nioht, daB wir hier „la forte structure d^une tbtorie autonome, sortant 
tout arm^e d'une sp^ulation maitresse d*elle-meme'* crkennen diirfen. 
GewiG arbeit«t der Buddhismus auf Schritt und Tritt mit Sohlag- 
worten, die er vorfindet. Aber er kombiniert sie doch so, dafi dabei 
Gedanken, wenn auch oft unklare Gedanken zu erkennen sind. ich 
begniige mich, an einem einzigen von Senart (284 f.) in den Vorder- 
grund gest^llten Punkte zu veranschaulichen, wie gelegentlich den 
Buddhisten doch schwerere Konfusion vorgeworfen wird, als sie in 
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Ich schlieBe diese Erorterung mit einigen Spriichen des 
Dhammapada^), welche die letzten Satze der Kausalitats- 
formel aus der Sprache der Begrifie in die des Gefiihls und der 
Poesie iibertiagen. 

^' „Schaue dies gemalte Bild an, die Wundengestalt der 
Leiblichkeit, die gebrechliche, daiinnen viel Trachten wohnt, 
die keine Festigkeit hat und keinen Halt/' 

,,Dem Alter fallt diese Gestalt anheim, das Nest der Seuchen, 
das gebrechliche; der verwesliche Leib geht zugrunde, denn 
des Lebens Ende ist Tod*)." 

„Jene bleichen Gebeine, die weggeworfen werden wie die 

der Tat begangen haben. Der neunte Begriff der Kauaalit&tsreihe 
ist Up&dAna („Ergreifeii"). „Upad&na, plusieurs textes le d6montrent, 
n'est qu'une reduction pour upad&na skandhaa . . ., soit = les cinq 
Bkaadfaas qui sont, oomme on sait: rupa, vedanii, samjfia» samsk&ra 
et viju&na." Nun erscheinen alio einzelnen Khandhas, ausdrttoklioh 
Oder implioite, ebenfalls in der Reihe. „La s^rie des skandhas figure 
done en r6alit6 deux fois dans la f ormule. Le fait suffit pour en r6duire 
k sa valeur la port^e speculative^ (284 f.). Ich mufi bestreiten, daB 
Upad&na dasselbe ist wie die f iinf Upad&nakkhandha. Ich weise einer- 
seits auf das oben S. 266 Anm. 2 liber die vier Up&dana Bemerkte bin, 
anderseits auf die in den kanonischen Texten ofter (beispielsweise 
Majjhima Nik&ya vol. I, p. 299 f.; Samyutta Nik&ya voL III, p. 100) 
gegebene ausdrtickliche Erklamng, daB UpAd&na und die ftinf Up&dana- 
kkhandha n i c h t identisch sind: das Up. ist der ohandardga (Lust 
und Begier) in bezug auf jene ftinf Khandha. So erscheint mir diese 
angebliche Verwimmg in der Kausalitatsformel in der Tat nicht vor- 
handen zu sein. — Die Erkl&rungsversuche Waddells zur Kausa- 
lit&tsfonnel (Journal B. As. Soo. 1894, 367 ff.; Buddhism in Tibet 
106 ff.), die auf der Deutung von allegorischen Fresken verhftltnismftBig 
sehr junger Herkunft beruhen, will ich nicht unerw&hnt lassen; den 
treffenden Bemerkungen S e n a r t s {282 f.) liber sie babe ich nichts 
hinzuzufiigen. 

1) Vers 147-149, 46. 

*) Ftir Cbilders' Vennutung (Sacred Books X, 41) maran- 
antam hi jivitam l&Bt sich ein positiver Beweis ftihren: 
vgL Samyutta Nik&ya voL I, p. 97 (dazu Nettipakarana p. 94), 
Lalita Vistara p. 328. Man vergleiche auch Mah&bh&rata XI, 48 
ed. Calc; B&mayana II, 105, 16 ed. Bombay; S&mkhya Prav. 
Bh&shya V, 80. , 



272 Die Satze von der Entstehung und Aufhebung des Leidens 

Eiirbisse im Herbst, wenn man die erblickt, wie mag man 
froh sein?" 

,,Wie eine Schaumblase sieh diesen Korper an; erkenne ihn 
einer Luftspiegelung gleich. Zerbrich des Versuchers Blumen- 
pfeile und geh dorthin, wo der Herrscher Tod dich nicht 
erblickt." — 

Der Tod aber ist nicht das Ende der langen Verkettung 
des Leidens; auf den Tod folgt die Wiedergeburt, neues Leiden, 
neiies Sterben. 



Der erste Hnd zwette Satz der Kaasalltitsrethe 

Vom Ende der Kausalitatsformel kehren wir zu ihrem 
Anfang zuriick, zu den beiden ersten Gliedem der Beihe. 

„Aus dem Nichtwissen (avijja)," beginnt die Formel, 
^entstehen die Gestaltungen (sankhara)." 

,,Aus den Gestaltungen entsteht das Erkennen 
(vmnana). 

Wird als der tiefste Grund des Leidens das Nichtwissen 
genannt, so muB gefragt werden: Wer ist hier der Nicht- 
wissende? Was ist es, das dies Nichtwissen nicht weiB? 

Es liegt nahe, durch die Stellung der Kategorie „Nicht- 
wissen" am Anfang der ganzen Kausalitatsreihe sich auf 
Deutungen fiihren zu lassen, die in diesem Begriff eine im 
Ui^runde der Dinge wirkende kosmogonische Potenz sehen. 
Oder man konnte versucht sein, aus ihm die Geschichte einer 
vor aller Zeit begangenen Schuld herauszulesen, einer Un- 
gliickstat, durch welche das Nichtsein sich zum Sein, das ist 
zum Leiden vemrteilt habe. Die Philosophic spaterer brah- 
manischer Schulen spricht in ahnlicher Weise von der Maya, 
jener Macht der Tauschung, die dem Einen, Ungeschaffenen 
das Trugbild der kreatiirlichen Welt wie ein Seiendes er- 
scheinen laBt. „Er, der Wissende, hing wirren Phantasien 
nach, und da er in den von der Maya bereiteten Schlummer 
fiel, erblickte er betaubt vielgestaltige Traume: ich bin, dies 
ist mein Vater, dies meine Mutter, dies mein Feld, mein Reich- 
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turn" Mit dieser Maya der brahmanischen Theosophie hat 
man das Nichtwissen des Buddhismus verglichen; nur sei, 
wie die Maya der triigerische Wideischein des wahren, ewigen 
Seins ist, so das Nichtwissen der Wideischein dessen, was, 
wie man meinte, fiir den Buddhismus die Stelle des ewigen 
Seins einnimmt, des Nichts. 

Deutungen dieser Art, welche in der ICategorie des Nicht- 
wissens einen Ausdruck fiir das triigerische Erscheinen des 
Nichts als eines Seienden erblicken, stimmen in der Tat mit 
AuBerungen jiingerer buddhistischer Texte voUkommen iiber- 
ein. Man begegnet der bezeichneten Auffassung schon in dem 
groBen Hauptwerk der mystisch-nihilistischen Spekulation, 
die in den ersten Jahrhunderten nach Christus bei den bud- 
dhistischen Theologen geherrscht hat. In dem fiir hochheilig 
geltenden Text der „ Wissensvollkommenheit" (Prajfiaparamitfi) 
lesen wir folgendes^): 

Buddha sprach zu Sariputra: ,,Die Dinge, o Sariputra, 
existieren nicht so, wie an ihnen festhaltend die gewohn- 
lichen und unwissenden Menschen es meinen, die da nicht 
unterwiesen sind." Sariputra sprach: „Wie existieren sie 
denn, o Herr?" Buddha erwiderte: „Sie existieren, o Sariputra, 
nur so, daB sie nicht in Wahrheit existieren. Und da sie 
nicht existieren, nennt man sie Avidya*), das ist, das Nicht- 
exLstierende oder das Nichtwissen. Daran haften die gewnhn- 
lichen und unwissenden Menschen fest, die nicht unterwiesen 
sind. Sie stellen sich alle Dinge, von welchen in Wahrheit 
keines existiert, als existent vor." Dann fragt Buddha den 
heiligen Jiinger Subhiiti: „Wie meinst du nun, o Subhiiti, 
ist die Tauschung ein Ding und die Korperlichkeit ein anderes?" 
Ist die Tauschung 6in Ding und die Empfindungen ein anderes? 
die Vorstellungen ein anderes? die Gestaltungen ein anderes? 
das Erkennen ein anderes?" Subhiiti erwidert: „Nein, Herr, 



^) Die Stelle ist mitgeteilt von Bumouf, Introduction k i'histoire 
du Buddhisme indien p. 473 f. 478. 

*) Dies ist derselbe Terminus, der am Anfang der Kausalitats- 
formel steht (ayidy& = Pali avijja). 

Oldenberg, Buddha. 6. Aufl. IB 
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nein; die TauschuDg ist nicht ein Ding und die Korperlichkeit 
ein anderes. Die Eorperlichkeit selbst ist die Tauschung 
und die Tauschung selbst ist die Korperlichkeit, die Emp- 
findungen, die Vorstellungen, die Gestaltungen, das Erkennen/' 
Und Buddha sagt: „Die Natur der Tauschung ist es, worin 
das liegt, was die Wesen zu dem macht, was sie sind. Es ist, 
o Subhuti, wie wenn ein geschickter Zauberer oder der Schiller 
eines Zauberers an einem Ereuzweg, wo vier groBe StraBen 
zusammentreffen, eine gewaltige Menge Menschen erscheinen 
lieBe und, nachdem er sie hat erscheinen lassen, sie wieder 
verschwinden lieBe." 

So macht die Schrift von der „Wissensvollkommenheit'' 
das Nichtwissen zum letzten Grunde fiir das Erscheinen der 
Welt und zugleich zum wesentlichen Charakter ihres Daseins, 
welches in Wahrheit Nichtsein ist: Nichtwissen und Nichtsein 
fallt hier zusammen. 

Wenn wir einen Blick auf diese spate Entwicklungsphase 
des Denkens geworfen haben, so geschah es allein, um vor 
einer Ubertragung ihrer Ideen auf den alten Buddhismus und 
vor einer dadurch beeinfluJJten Deutung der alten Texte, in- 
sonderheit der Kausalitatsformel, zu warnen. Die Forscher, 
denen die Satze von der Verkettung der Ursachen und Wir- 
kungen nur in den Fassungen jener spaten Zeit zuganglich 
waren, befanden sich in der Tat in einer nicht viel anderen 
Lage, als ware ein Geschichtsschreiber des Christentums 
darauf angewiesen, die Lehre Jesu aus den Phantasmen der 
Gnostiker zusammenzureimen. 

Der Weg, den wir zu gehen haben, ist klar: wir haben vor 
allem die in den Palitexten erhaltene alteste Tradition der 
buddhistischen Dogmatik dariiber zu befragen, was jenes 
Nichtwissen, der letzte Grund alles Leidens, ist. 

Wo nun immer in der heiligen Paliliteratur diese Frage 
aufgeworfen wird, in den Reden, die Buddha selbst und seine 
vornehmsten Jiinger gehalten haben soUen, wie in den schema- 
tisierenden Kompilationen spaterer Dogmatiker, die Antwort 
ist stets dieselbe. Das Nichtwissen wird nicht als eine kos- 
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mische Potenz, nicht als eine mystische Ursunde erklart, 
sondem es gehort durchaus in das Gebiet irdischer, faBlicher 
Bealitat. Das Nichtwissen ist die Unkenntnis der vier heiligen 
Wahrheiten. Sariputta sagt^): „Das Leiden nicht kennen, 
Freund, die Entstehung des Leidens nicht kennen, die Auf- 
hebung des Leidens nicht kennen, den Weg zur Anfhebung 
des Leidens nicht kennen: das, o Freund, wird Nichtwissen 
genannt." „Nicht erblickend die vier heiligen Wahrheiten 
so, wie sie sind, habe ich den weiten Weg durchirrt von einer 
Geburt zur anderen. Jetzt habe ich sie erblickt; des Werdens 
Leitung ist vemichtet. Des Leidens Wurzel ist zerstort; nicht 
gibt es hinfort Wiedergeburt"^). 

Wenn also die altbuddhistische Dogmatik das leidende 
Wesen auf seinem Wege durch die Welt des Leidens iiber 
jenen Moment, wo das „Erkennen" sich mit „Namen und 
Korperlichkeit" bekleidet, d. h. iiber den Moment der Emp- 
fangnis zuriick verfolgt, so verliert sich darum doch das Denken 
nicht in die Geheinmisse einer mystischen Praexistenz; die 
empirische Existenz wurzelt in einer anderen ebenso empirisch 
faBlichen Existenz und erleidet die Wirkung von Ursachen, 
die in jener Existenz ihren Sitz haben. Das Nichtwissen, das 
der Grund deines jetzigen Daseins ist, besagt, daB in einer 
friiheren Zeit ein Wesen, das damals deine Stelle einnahm, 
ein Wesen, das in nicht minder greif barer Realitat als du jetzt, 
auf Erden oder in einem Himmel oder in einer HoUe gelebt 
hat, eine bestinmite, Wort fiir Wort namhaft zu machende 
Erkenntnis nicht besessen hat und darum, in den Banden der 



^) Sammaditthisuttanta (Majjhima Nikaya voL I, p. 54). Ahn- 
liohes findet sich haufig. Es ist natiirLioh nur eine Variante dieser Aufie- 
rungen, wenn im Samyutta Nik. vol. Ill, p. 162 (vgl. 171. 172 f.) das 
Nichtwissen erkl&rt wird als Nichtkenntnis der Korperlichkeit, der 
Entstehung der Korperlichkeit, der Aufhebung der Korperlichkeit, des 
Weges zur Aufhebung der Korperlichkeit (und dann, wie der Korper- 
lichkeit, so der vier anderen Daseinselemente; vgl. S. 146 Anm. 1). 

*) Mah&vagga VI, 29. Die „Leitung" des Werdens ist die Tanh& 
(der Durst). Vgl. Hardy, Netti-pakarana p. VII; Mahavastu vol. II, 
p. 307, 12. 
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Seelenwanderung befangen, dein jetziges Dasein hat hervor- 
bringen miiBsen. Wir sahen (S. 54), daB die Spekulation der 
Upanishaden auf die Frage, welche Macht den Geist in der 
Verganglichkeit festhalt, welcher Feind uberwnnden sein muB, 
damit die Erlosung errungen sei, mit eben demselben Begnff, 
dem des Nichtwissens, geantwortet hat. Dem vedischen 
Denker war dies Nichtwissen das Nichtwissen von der Identitat 
des eigenen Ich mit jenem groBen Ich, das Quelle und In- 
begriff aller Ichheit ist. Diesen Gedanken und alle meta- 
physischen Voraussetzungen, die ihn moglich machten, hatte 
der Buddhismus aufgegeben, aber bier erwies sich das Wort 
dauerhafter als der Gedanke: nach wie vor blieb das Nicht- 
wissen die letzte Wurzel alles Leidens, nur daB der Inhalt 
dieses BegriSes „Nichtwissen" eben ein anderer wurde^). Ea 
war natiirlich, daB man das Nichtwissen jetzt als den Nicht- 
besitz der Erkenntnis erklarte, deren Besitz dem Buddhisten 
als das hochste Ziel alles Strebens erschien, der Erkenntnis 
vom Leiden und seiner tJberwindung. Erwartete man von 
dieser Erkenntnis das Ende des Leidens, d. h. des Daseins, 
wie sollte man nicht das Gegenteil dieser Erkenntnis, die 
Tauschung, die dem Menschen das wahre Wesen und den 
wahren Wert des Daseinsprozesses verhiillt, zur letzten Wurzel 

^) So geht auch in die verschiedenen Systeme der indisohen Philo- 
Sophie dor Begriff der a v i d y & — unter dieser Bezeiohnung oder 
unter einer verwandten — als der Wurzel alles Leidens hinliber, paBt 
sich aber in seinem Inhalt jedesmal der Umgebung des Systems an. 
Fiir die S&nkhya- bzw. Yogaphilosophie beispielsweise stellt sich 
das Nichtwissen, imter der Bezeichnung ^Nichtuntersoheidung" (avi- 
veka), als Nichtunterscheidiing von Seele und materieUem Prinzip und 
damit als die Ursaohe der leidenbringenden Verbindung dieser beiden 
dar. Diese Niohtunterscheidung heiBt auch direkt a v i d y & (so Yoga- 
sutra II, 24). Also wie im Buddhismus so ist auch hier — dies hat 
schon J a c o b i ZDMG. 52, 7 hervorgehoben — die als Grand alles 
Leidens gedachte a v i d y & der Nichtbesitz einer ganz bestimmten 
Erkenntnis. — Uber das Nichtwissen im System des Ved&nta ver- 
gleiche man D e u fi e n, Ved&nta, 2. Aufl., S. 326 f. und die dort S. 60, 
A. 35 gesammelten Stellen des l^ankara. Fiir das Nyayaaystem s. Nyaya- 
s^tra I, I, 2. 
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seines Daseins machen? Sein ist Leiden, aber das Nichtwissen 
tauscht iiber dies Leiden hinweg; es laBt statt des Leidens 
das Trugbild von Gliick und Lust ersckeinen und halt den 
Leidenden so im Sein fest. 

Man sieht also, daB bier, wo man nach der ganzen Anlage 
der Eausalitatsformel versucht sein konnte, eine Erklamng 
iiber den letzten 6nmd des leidenvoUen Daseins zu erwarten, 
eben dies Dasein in der Tat schon vorausgesetzt wird; das 
Nichtwissen, welches die Wesen in die Existenz rufen soil, 
ist selbst ein Zustand existierender Wesen. Liegt hier eine 
Unklarheit des buddhistischen Denkens vor, die bei der un- 
veranderten Heriibemahme des alten Schlagworts „Nicht- 
wissen'' in die neuen Gedankenkreise im Spiel gewesen sein 
konnte? Mir scheint, daB der Fehler vielmehr in jener unserer 
Erwartung liegt, hier einen letzten Grand des Daseins nam- 
haft gemacht zu finden. Indem man das Dasein nichtwissender 
Wesen auf das Nichtwissen friiherer Wesen und so weiter ins 
Unabsehbare zuriickfiihrte, begniigte man sich eben mit der 
Vorstellung dieses von Ewigkeiten her sich vollziehenden 
Ereislaufes als einer Tatsache, die nicht begriindet werden 
kann oder um deren Begriindung es sich fiir das religiose 
Denken nicht handelt. Wir lesen in einem der kanonischen 
Texte^): „Eine vordere Grenze des Nichtwissens, ihr Jiinger, 
ist nicht zu erkennen, daB vor diesem Punkte das Nichtwissen 
nicht gewesen und daB es spater entstanden ware. Wenn 
man nun auch, ihr Jiinger, also sprechen muB, so zeigt sich 
doch das Nichtwissen als aus einer Ursache entstanden'' — 
dann werden, wo man eine Nennung dieser Ursache erwartet, 
zwar nicht direkt als solche, sondem als „Nahrung" (ahara) 
des Nichtwissens, Untugenden aller Art genannt, von denen 
die einen die anderen, und schlieBlich alle zusammen das 
Nichtwissen zur Reife bringen. Ein jiingeres Werk, der 
Milindapanha^) — wir werden uns bald eingehender mit 
ihm zu beschaftigen haben (S. 292) — spricht in ganz ahnlichen 



^) Anguttara Nik&ya vol. V, p. 113. 
«) Seite 60. 61. 
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Ausdriicken davon, daB ein „vordere8 Ende dee Weges" nicht 
zu erkennen sei; wie der in sich zuriickkehrende Wechsel von 
Samen nnd Pflanze,* von Ei nnd Huhn, so ist der Kreislauf 
der Existenzen ein unabsehbarer^). ,,DaB zuvor ganz und gar, 
in jeder Art schlechthin das Nichtwissen nicht gewesen sei, 
eine solche vordere Grenze ist nicht zu erkennen"*). 

Das zunachst entstehende Produkt nun des Nichtwissens 
nennt die Kausalitatsformel in ihrem ersten Satz: ,,Aus dem 
Nichtwissen entstehen die Gestaltungen (San- 
khara)"»). 

Die Unmoglichkeit, fiir die buddhistische Terminologie 
einen adaquaten Ausdruck in unserer Sprache ^u finden — 
eine Unmoglichkeit, die durch Unklarheiten dieser Termino- 
logie noch gesteigert wird — macht sich hier recht fiihlbar. 
Das Wort Sankhara ist von einem Verbum abgeleitet, 
welches Zubereiten, Zurechtmachen, Gestalten bedeutet*). 



^) Vgl. oben S. 263. Doch aber wieder sagt der Milindapafiha 
in demselben Zusammenhange (p. 50): „Des vergangenen Weges und 
des zukiinftigen und des gegenw&rtigen W u r z e 1 ist das Nichtwissen: 
aus dem Nichtwissen entstehen die Gestaltungen", und so fort in der 
iiblichen Weise bis zum Entstehen von Alter, Tod und allem Leiden. 
Was unter den einander im Kreislauf hervorrufenden Kategorien 
gerade die eine zur ^Wurzel" der tibrigen macht, wird nicht gesagt. 

*) So ist diese von Rhys Davids (Sacred Books XXXV, 81) und 
Walleser (Philos. Gnmdlage des ftlteren Buddhismus 127) miBverstandene 
Stelle zu iibersetzen. — Im S&nkhyasystem begegnen wir ganz S>hnlich 
einer anfangslosen Verkettung, die mit derjenigen von Samen und Pflanze 
veiglichen wird. Die Nichtunterscheidung von Seele und materiellem 
Prinzip driickt dem Innenorgan ihr Gepr&ge (v&sani) auf; dies Ge- 
prftge ruft die namliche Nichtunterscheidung in der n&chsten Existenz 
hervor (s. unten S. 284 Anm. 1). 

^) Neueste eingehende Untersuchung iiber die Sankhd,ra: Franke, 
Dighanikaya 307 ff. Sein Besultat, dafi S. das Hervorbringen von 
Vorstellungen durch den Geist des Nichtwissenden bzw. die vorge- 
stellten (und nur in der Vorstellung existierenden) Dinge selbet bedeutet, 
kann ich mir nicht aneignen. Ich verweise auch auf S. Z. Aung 
Compendium of Philosophy 273 ff. 

*) Z. B. vom Zubereiten von Speisen, dem Zurechtmaohen eines 
Pfeils, dem Sichrtisten eines K&mpfers zum Kampf, der Zurtustung 
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Sankharaist sowohl das Zurechtmachen wie das Zurecht- 
gemachte; dieses beides aber fallt fiir die buddhistische Auf- 
fassung noch mehr als fiir die iinserige zusammen, denn fiir 
den Buddhisten hat — wir werden davon eingehender sprechen 
miissen — das Oemachte einzig und allein Existenz im Vor- 
gang des Gemachtwerdens; was ist, ist nicht sowohl ein Seien- 
des, als vielmehr der ProzeB des sich erzeugenden und wieder 
auflosenden Seins. Nun laSt sich nichts in dieser Welt des 
Werdens und Vergehens denken, auf das nicht der Begtiff 
der Gestaltung oder des Gestaltetwerdens Anwendung fande, 
und so werden wir dem Wort Sankhara weiterhin als 
einem der allgemeinsten Ausdriicke fiir alles, was ist, d. h. 
was wird und vergeht, begegnen. In unserer Formel aber, 
die es nicht mit dem Weltganzen, sondem mit dem person- 
lichen Leben zu tun hat, und die dessen Werden und Vergehen 
durch eine Beihe von Stufen verfolgt, unter denen die der 
Sankhara eben nur eine ist, mufi dementsprechend das 
Wort offenbar in engerem Sinne verstanden werden; es muB 
hier ein Gestalten irgendwelcher Art gemeint sein, das sich 
im Bereich des leiblich-geistigen personlichen Wesens vollzieht. 
In der Tat bedeutet Sankh&ra^) nicht selten etwa Dispositionen 
oder Tendenzen des korperlichen oder geistigen Mechanismus, 
die irgendeine Wirkung hervorbringen. Als Buddha in 
hohem Alter den EntschluQ faBte, das Ende seines Lebens 
herankommen zu lassen, „entIieB er aus sich mit Bedacht 
und BewuBtsein den Lebenssankhara". Als er ein bestimmtes 
Wunder tun woUte, „gestaltete er einen solchen auf das Wunder 
gerichteten Sankhara", daU die betreffende Wirkung erreicht 
wurde. Jemand, der Buddha verehrungsvoU hatte entgegen- 
gehen woUen, horte verleiunderische Beden iiber ihn; da „ver- 
schwand sein Sankhara, der auf das Gehen um den Erhabenen 



und Weihung der Speisen und Gerate beim Opfer, besonders auoh von 
den sakramentalen Weihungen, die fiir das Kind und uberhaupt fur 
den Menschen in verschiedenen Lebensstadien vorgeeohrieben sind. 
^) Oder Abhisankh&ra, d. h. „der auf etwas hingerichtete San- 
kh&ra". 
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zu sehen gerichtet war"^). Danach wiirde man in den Satzen, 
dafi au8 dem Nichtwissen die Sankhara, aus den Sankhara < 
das Erkennen entsteht, etwa die Anschauung zu finden haben, 
daB das Nichtwissen, welches einem Wesen anhaftet, in ihm 
Tendenzen erzeugt oder das Wirken von Tendenzen begiinstigt, 
aus denen sich in einer neuen Geburt des betrefienden Wesens 
eine ihnen entsprechende Gestalt des „Erkennens" — und 
dann welter von „Namen und Korperlichkeit" und den iibrigen ' 
Gliedem der Reihe — entwickelt. 

Es laBt sich nicht leugnen, daB die tll^erlieferung der 
kanonischen Texte der eben hingestellten Auffassung ziinachst 
nicht gerade giinstig ist. Die ausdriickliche Erklarung der 
uns beschaftigenden Satze, die in jenen Texten mit vpr- 
herrschender Haufigkeit erscheint, ist eine andere. An zahl- 
reichen Stellen wird namlich auf die Frage, was die Sankhara 
sind — und spezieU, was die Sankh&ra eben in unserer Kau- 
salitatsformel sind — geantwortet, daB es drei Sankhara 
gibt, den Sankhara des Korpers, den der Rede, den des Geistes. 
Der Eorpersankhara ist Einatmen und Ausatmen, denn ,^dies 
sind korperliche, mit dem Korper verbundene Funktionen 
(dhamma)". Der Sankhara der Rede ist Betrachtung und 
Erwagung, denn „nachdem man zuvor etwas betrachtet und 
erwogen hat, spricht man hinterher das Wort aus". Der 
geistige Sankhara besteht in Vorstellung und Empfindung, 
denn ..Vorstellung und Empfindung sind geistige, mit dem 
Geiste verbundene Funktionen"*). Wenn man mit dieser Br- 



1) Digha Nikiya vol. II, p. 106; Mahavagga I, 7, 8; VI, 31, 2. 
Es ist in diesem Zusammenhang auch auf die haufige Identifizierung 
von sankhslra mit oetand, sancetanft d. h. WoUen (vgl. 
etwa Vinaya Pitaka vol. Ill, p. 73. 112; Dhammap. Atth. Fausb. 
p. 177; S. Z. Aung a. a. O. 235 f.) hinzuweisen (z. B. Majjhima Nik. 
voL m, p. 244; Samyutta Nik. voL II, p. 82; III, 60; vgL 11, 39 f.; 
Anguttara Nik., Catukka § 171 ; Vibhanga p. 7 usw. ; Milindapafkha p. 61). 

') Majjhima Nik&ya vol I, p. 301; Samyutta Nik&ya vol IV, 
p. 293. Siehe femer Samyutta Nik&ya vol II, p. 4. 43. 44. 58; Majjhima 
Nik&ya vol. I, p. 54 usw. — Im Samyutta Nik&3ra (vol. IV, p. 217) 
ist vom sukzessiven Aufhoren der Sankh&ras in den Kontemplationen 
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klarung der Sankhaia an die Kausalitatsformel ]ierantritt> 
wild man dieser schwerlich wirklichen Sinn abgewinnen 
konnen, vielmehr sich unlosbarer Verwirrung gegeniiber finden. 
Was in dem korperlichen Sankh&ra, dem der Bede und dem 
des Geistes das Gemeinsame ist, das jene alle zu Sankharas 
macht, wird uns ebensowenig gesagt, wie uns begreiflich wird, 
weshalb von den „korperlichen, mit dem Korper verbundenen 
Funktionen'' gerade das Ein- und Ausatmen, von den geistigen 
Vorstellung und Empfindung vor alien iibrigen in Betracht 
kommen. Das Erscheinen der beiden letztgenannten Begtiffe 
an dieser Stelle ist umso befremdender, als sie beide im System 
der fiinf Eomplexe, aus denen sich das leiblich-geistige Dasein 
zusammensetzt (oben S. 146), n e b e n den Sankhara stehen, 
und als der zweite von ihnen, derjenige der Empfindung, in 
unserer Eausalitatsreihe selbst an einer viel spateren Stelle 
unter den Produkten erscheint, die sich aus dem Nichtwissen 
und den Sankhara entwickeln. 

Es darf aber nicht iibersehen werden, daB neben der hier 
mitgeteilten, in den kanonischen Texten in der Tat, wie er- 
wahnt, vorherrschenden Erklarung der Sankhara sich doch 
an einigen Stellen Aufierungen finden, die auf eine andere, 
mehr mit dem oben (S. 279 f .) Bemerkten im Einklang stehende 
Deutung fiihren. Die* Sankhara, so darf diese Deutung etwa 
formuliert werden, sind Dispositionen des WoUens und Han- 
delns, welche fiir die Geschicke der Wiedergeburt bestimmend 
sind — Dispositionen, die ahnlich wie Korperwarme oder 
Kalte, wie Hunger oder Durst, wie Kot oder Urin im Korper 
des betreflEenden Wesens wohnen^). „Wenn ein dem Nicht- 

die Bede: da wild der Beihe naoh genannt die Bede, Betrachtung 
und Erwftgung, Freude, Ein- und Ausatmen, Vorstellung von Formen 
und verschiedene andere Vorstellungen, endlioh im allgemeinen Vor- 
gtellungen und Empfindungen. SoUte nioht die bef remdende Zusammen- 
fltellung der dreifachen Sankh&raa aus diesen die Kontempiationen 
betieffenden Vorstellungskreisen hervorgegangen sein? — Ausfuhrlichere 
Listen der Sankh&ras, wie die sp&tere Dogmatik sie gab, s. Dhamma- 
samgani 62 und sonst mehrfach. 

^) Anguttara Nik&ya vol V, p. 88. 
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wissen verfallenes Wesen," so lesen wir^), „eine auf Reines ge- 
richtete Gestaltung in sich gestaltet, gelangt sein Erkennen 
(vgl. oben S. 256 f .) zu einem reinen Dasein. Gestaltet es in 
sich eine auf Unreines gerichtete Gestaltung, so gelangt sein 
Erkennen zu einem unreinen Dasein. Gestaltet es in sich eine 
auf Indifferenz gerichtete Gestaltung, so gelangt sein Er- 
kennen zu indifferentem Dasein. Wenn aber ein Monch das 
Nichtwissen verlassen und das Wissen erlangt hat, so gestaltet 
er in sich vermoge seiner Loslosung vom Nichtwissen und 
seiner Erlangung des Wissens weder eine auf Reines noch auf 
Unreines noch auf Indifferenz gerichtete Gestaltung; ver- 
nichtet ist fiir ihn die Wiedergeburt, erfiillt der heilige Wandel, 
getan die Pflicht; nicht wird er zu dieser Welt zuriickkehren; 
also erkennt er.'' Diejenigen Menschen, so fiihrt eine andere 
Lehrrede*) aus, welche die vier heiligen Wahrheiten nicht er- 
kennen, finden Wohlgefallen an den Sankharas, die zu Geburt, 
Alter, Tod und allem Leiden fiihren. So bringen sie diese 
Bankharas hervor (gestalten sie diese Gestaltungen, sam- 
khare abhisamkharonti) und stiirzen inf olge da von 
hinab in den Abgrund von Geburt, Alter, Tod, Leiden. Die 
aber, welche die heiligen Wahrheiten erkennen, bringen jene 
Sankh&ras nicht hervor und werden von Geburt und Tod 
frei: „sie werden erlost vom Leiden; also'spreche ich"*). Wenn 

^) Samyutta Nikaya vol. II, p. 82. 

') Samyutta Nik&ya vol. V, p. 449 f. Man vergleiche auoh Majjh. 
Nik&ya vol I, p. 389 f . 

') Man beachte noch folgende Stelle: „Wenn jemand will (c e t e t i; 
man erinnere sich des oben S. 280 Anm. 1 iiber die Gleichwertigkeit 
von sankh&ra und sancetanfi Bemerkten), wenn er plant, 
wenn er bereut ( ?), so ist dies ein Anhalt fur daa Bestehen des Erkennens 
(oben S. 256 f.). . . . Wenn dies Erkennen besteht und anw&ohst, findet 
in Zukunft Wiederkehr zu neuem Dasein statt. Wenn in Zukunft 
Wiederkehr zn neuem Dasein stattfindet, entsteht in Zukunft Alter 
und Tod, Schmerz und Klagen, Leid, Kummemis und Verzweiflung. 
Dieses ist die Entstehung des ganzen Reiches des Leidens'' (Samyutta 
Nikaya voL II, p. 65). Es folgt eine Fassung dieser Satze, in welcher 
auf das „er will" das „Erkennen'' und dann die librigen Glieder der 
Kausalit&tsformel der Reihe nach folgen, so daB die Gleichwertigkeit 
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an der ersten dieser beiden Stellen von den auf Reines oder 
Unreines gerichteten Sankhara die Bede ist, so bezeichnet 
Beines und Unreines hier nichts anderes als das sittliche 
Verdienst, das in einem neuen Dasein belohnt wird, und die 
Schuld, welche dort ihre Strafe findet. So fiihrt die Eategorie 
der „ Gestaltungen" zu jener Lehre vom K a m m a, der sitt- 
lichen Vergeltung zuriick, die dem wandernden Wesen seinen 
Weg duTch die Welten irdischen Daseins wie durch die Himmel 
und Hollen vorzeichnet (S. 261 f.)^). Unser jetziges Dasein 
geht hervor aus dem Eamma friiheren Daseins, und es ist die 
Macht jenes Eamma, wirkend im Dunstkreise des „Nicht- 
wissens", die als Macht des „Gestaltens" benannt wird. „Dies 
ist nicht, ihr Jiinger," sagt Buddha einmal, „euer Eorper und 
nicht der Eorper der anderen: die alte Tat (kammam) vielmehr 
muB hier erblickt werden, die durch Gestaltung verkorpert 
ist (abhisamkhatam) . . /''). In verwandten Zusammenhang 
gehort auch die Predigt von „der Wiedergeburt je nach den 
Sankharas"*). Dort heiBt es: „Es ereignet sich, ihr Jiinger, 
daB ein Monch, begabt mit Glauben, begabt mit Bechtschaffen- 
heit, begabt mit Eimde der Lehre, mit Entsagen, mit Weisheit, 
also bei sich denkt: ,Wohlan, mochte ich, wenn mein Leib 
zerbricht, im Tode der Wiedergeburt teilhaftig werden in einem 
machtigen Fiirstengeschlecht/ Diesen Gedanken denkt er, 
bei diesem Gedanken verweilt er, diesen Gedanken nahrt er. 
Diese Sankhara und inneren Zustande (vihara), die er 
also in sich genahrt und befordert hat, fiihren zu seiner Wieder- 
geburt in einer solchen Existenz. Dies, ihr Jiinger, ist der 

des „er will" mit der Kategorie der Sankh&ra sich augeDf&llig bestatigt. 
-~ Man vergleiche mit den hier beigebrachten Stellen noch die ^ub- 
ftihrungen des sp&teren, systematisierenden Werks Visuddhimagga 
bei Warren, Buddhism in translations 177. 181, sowie des Milindapa&ha 
p. 61. 

^) Es ist bezeichnend, wie im Nettipakarana (p. 94 f.) „reinee 
Kamma besitzend" erkl&rt wird als „reine Sankhd,ras besitzend'*. 

*) Samyutta Nik&ya vol. II, p. 64 f., vgL oben S. 261. 

3) Saiikh&ruppatti Suttanta (Majjhima Nikaya Nr. 120). Vgl. 
Anguttara Nik., Catukka § 172. 
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Zugang, dies der Weg, welcher zur Wiedergeburt in einer 
solchen Bxistenz fiihrt." Ahnliches wird dann der Reihe 
nach in bezng auf verschiedene Menschen- und Gotterldassen 
wiederholt: der glaubige und rechtschafEene Monch, der im 
Leben seine Gedanken und Wunsche auf diese Formen der 
Existenz gerichtet hat, wild in ihnen wiedergeboren. So bis 
hinauf zur hochsten Gotterklasse, die nur durch einen ver- 
schwindenden Rest des Irdischen vom Nirvana getrennt ist, 
den „6ottem der Sphare, in der es weder Vorstellen noch 
Vorstellungslosigkeit gibt". Und endlich, an letzter Stelle, 
spricht das Sutra von dem Monch, „der also bei sich denkt: 
,Wohlan, mochte ich durch den Untergang aller Verderbnis 
die von Verderbnis freie Erlosung in Trachten und Weiflheit 
noch in diesem Leben selbst erkennen, erschauen und in ihr 
meine Statte finden/ Der wird durch den Untergang aller 
Verderbnis die von Verderbnis freie Erlosung von Trachten 
und Weisheit noch in diesem Leben selbst erkennen, erschauen 
und in ihr seine Statte finden. Dieser Monch, ihr Jiinger, wird 
nirgends wiedergeboren." 

Wir diirfen, scheint mir, aus der Verstandlichkeit, welche 
die Lehre von den „6estaltungen" so gewinnt, schlieBen, daB 
wir hier — nicht aber in den oben (S. 280) mitgeteilten Er- 
klarungen der heiligen Texte iiber die drei Klassen der Ge- 
staltungen — in der Tat den urspriinglichen Sinn unserer 
Formel erfaBt haben^). Die Sankhara, denen diese Formel 



^) HierfUr spricht auch die Betrachtung, daB wir so einer im 
S&nkhya- (bzw. Yoga-) System vorliegenden Doktrin wid Ausdrucks- 
weise sehr nahe gef iihrt werden. Dort wird gelehrt, daB aus dem Nicht- 
wissen bzw. dem Nichtunterscheiden von Seele mid materiellem Prinzip 
die ^Gestaltmigen, Dispositionen*' (sam8k4ra, ya8an&: beides bei den 
S&nkhyas synonym) des Nichtwissens entstehen: d. h. das alte Nicht- 
wissen pr&gt dem Innenorgan seine Spur auf, welcher „Samsk&ra des 
Nichtwissens" auch die periodischen Weltauflosungen Uberdauert 
und seinerseits wieder neues Nichtwissen in einem neuen Dasein her- 
vorruf t, und so bis zur Erlosung oder bis ins Unabsehbare. VgL S&nkhya- 
pravacanabh&shya I, 67; III, 68. 83; V, 19; VI, 68; Gar be, Die 
S&nkhyaphilosophie 272. 322; Jacobi, Nachr. der Gott Ges. det 
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die entscheidende Gewalt uber die Wiedergeburt der Wesen 
beilegt, sind niclits anderes als die das kiinftige Dasein dieser 
Wesen gestaltenden Tendenzen, die ihrem vergangenen Denken, 
WoUen, Handeln entstammen. Bald lassen diese gestaltenden 
Machte — sofern ihr Wirken nicht in den niederen Daseins- 
regionen befangen bleibt — sich daran geniigen, auf die 
Spharen irdischer Hoheit hinzuzielen, bald richten sie sich 
in reinerer Kraft auf Gotterwelten bis hinauf zu den hochsten 
Hohen und tragen in der Wiedergeburt das Wesen tatsachlich 
in diese Hohe empor. Doch auch bis in die erhabensten 
Spharen reicht das Leiden; die Macht des Gestaltens, mag 
sie auch zu jenen Regionen hinauf dringen, ist doch auch dann 
irregef iihrt durch das Nichtwissen vom Leiden a 1 1 e s Daseins. 
Der Wissende trachtet weder nach menschlicher noch nach 
gottlicher Gliickseligkeit; sein Selbstgestalten richtet sich 
allein auf das Aufhoren aller Gestaltung. Den Nichtwissenden 
hingegen halt das auf endliche Ziele sich kehrende Gestalten 
seiner selbst im Tode am Dasein fest, wie der Brennstoff die 
Flamme nicht erloschen lafit. Ein neues Gewand von Namen 
und Korperlichkeit wird gewoben, und in einer neuen Existenz 
wiederholt sich der alte Kreislauf von Geburt und Alter, von 
Leiden und Sterben. — 

Seln and Werden. Snbstani nnd Oestaltmig 

Wir haben die Kausalitatsreihe im einzelnen zu deuten 
versucht. Es bleibt uns iibrig, indem wir das Ganze iiber- 

Wiss. 1896, 48 f. ; S e n a r t. Melanges de Harlez 289 f. — Auch ab- 
geeehen von der besonderen BoUe des Samskara des Niohtwissens 
lehrt das S&nkhya- bzw. Yogasystem, dafi die Samsk&ras iiberhaupt, 
die durch die getanen Werke erzeugten Dispositionen, der Samen sind, 
aus dem das Leiden hervorwaohst (Aniruddha und Mahadeva au San- 
khyasiitra V, 1 17) ; ist die Erkenntnis erreicht, das Nichtwissen vemiohtet, 
kann der Samen keine neue Sprossen mehr treiben; er ist verbrannt 
(S&nkhyatattvakaumudi zu Karik& 67; vgL S&nkhyapravacanabh&shya 
zu I, 1 ; p. 6 Z. 30 ff. ed. Garbe; M a r k u s, Yogaphilos. 54; G a r b e. 
S4nkhyaphilos. 182). — Zur Frage nach dem Verhaltnis des Buddhismus 
zum Sankhyasystem im allgemeinen vgL oben S. 64 f. 
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blicken, darzulegen, welche Auffasaung von der Struktui des 
Seins, wenn dieser Ausdruck zulassig erscheint, welche Ant- 
wort auf die Frage, was darin liegt, daB etwas ist, in dieser 
Formel und in den an sie ankniipfenden sonstigen Aufierungen 
der Texte sich ausspricht. Doch muB hier von vomherein eine 
Einschrankung hinzugefiigt werden: nur darum handelt es 
sich, was in dieser sinnlichen, verganglichen Ordnung der 
Dinge, in der wir leben, das Sein ausmacht. Der Frage, ob 
es fiir den Buddhismus jenseits von dieser Form der Existenz 
ein anderes, unter eigenen Gesetzen stehendes Reich des Seins, 
ob es Uber dem Zeitlichen ein Ewiges gibt, darf hier noch nicht 
vorgegriffen werden. 

Den Ausgangspunkt fiir unsere Untersuchung moge eine 
Rede Buddhas abgeben iiber die Reflexionen, durch die ein 
nach der Erlosung strebender Monch zur Abwendung von Lust 
und Schmerz gefiihrt wird^). Es helBt dort: 

,Jn diesem Monch, ihr Jiinger, der also auf sich achtet 
und sein BewuBtsein beherrscht, der unverwandt in heiBem 
Streben und in der Arbeit an sich selbst verharrt, entsteht 
eine Lustempfindung*). Dann erkennt er folgendes: ,In mir 
ist diese Lustempfindung entstanden; sie ist aus einer Ur- 
sache entstanden, nicht ohne Ursache. Wo liegt diese Ur- 
sache? Sie liegt in diesem Korper. Dieser Korper aber ist 
unbestandig, geworden (wortlich: gestaltet), durch Ursachen 
hervorgebracht. Eine Lustempfindung, deren Ursache in dem 
unbestandigen, gewordenen, durch Ursachen hervorgebrachten 
Korper liegt, wie soUte sie bestandig sein?* So gibt er sich 
sowohl in bezug auf den Korper wie auf die Lustempfindung 
der Betrachtung der Unbestandigkeit, der Verganglichkeit, 
des Verschwindens, Entsagens, Aufhorens, Aufgebens hin. 
Indem er in bezug auf den Korper wie auf die Lustempfindung 
sich der Betrachtung der Unbestandigkeit usw. hingibt, laBt 



1) Samyutta Nik&ya vol. IV, p. 211. 

') Spater genau ebenso iiber Schmerzempfindungen und £mp* 
findungen, die weder Lust noch Schmerz aind. 
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er ab von der auf den Eorper und auf die Lustempfindung 
sich richtenden begehrenden Neigung." 

Wer sich dutch die ermiidende Umstandlichkeit dieses 
Predigtstils nicht abschrecken laBt, wird hier einer fiir das 
Gedankengebaude des Buddhismus hdchst wichtigen Auf- 
fassung begegnen: der Gleichsetzung des Unbestandigen, Ver- 
ganglichen mit dem, was durch eine Wirkung der. Eausalitat 
hervorgebracht ist. Die Eausalitat oder, um das indische 
Wort (paticcasamuppada) genauer wiederzugeben, das Ent- 
stehen (von etwas) in Abhangigkeit (von etwas anderem), 
stellt ein Verhaltnis zwischen zwei Gliedem dar, von denen 
das eine und darum auch das andere in keinem Augenblick 
sich selbst gleich ist. Es gibt kein der Ordnung der Eau- 
salitat unterworfenes Sein, das sich nicht in ein Sichwandeln, 
in Oeschehen aufloste. In dem fortwahrenden, vom Natur- 
gesetz der Eausalitat beherrschten Oszillieren zwischen Sein 
und Nichtsein liegt allein die Wirklichkeit der Dinge, welche 
den Inhalt des Weltdaseins ausmacht. „An eine Zweiheit, 
o Eaccana," lesen wir^), „pflegt diese Welt sich zu halten, an 
das ,Es ist* und an das ,Es ist nicht*. Wer aber, o Eaccana, 
in Wahrheit und Weisheit es anschaut, wie die Dinge in der 
Welt entstehen, fiir den gibt es kein ,Es ist nicht* in dieser 
Welt. Wer, o Eaccana, in Wahrheit und Weisheit es an- 
schaut, wie die Dinge in der Welt vergehen, fiir den gibt es 
kein ,Es ist* in dieser Welt . . . Leiden nur entsteht, wo etwas 
entsteht; Leiden vergeht, wo etwas vergeht. ,Alles ist*, dies 
ist das eine Ende, o Eaccana. ,Alles ist nicht*, dies ist 
das andere Ende. Von diesen beiden Enden fern bleibend, 
Eaccana, verkiindet in der Mitte der VoUendete die Wahr- 
heit: ,Aus dem Nichtwissen entstehen die Gestaltungen*" — und 
es folgt der Wortlaut der Eausalitatsformel. Die Welt ist 
der WeltprozeB, und der Ausdruck dieses Weltprozesses, so- 
fern er das Schicksal des in Leiden befangenen, nach der Er- 
losung trachtenden Menschen in sich faBt, ist die Eausalitats- 



») Samyutta Nikaya vol. II, p. 17; vgl. Ill, p. 134 f. 
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formel. Die Uberzeugung von der in dieser Formel aufl- 
gespiochenen absoluten GesetzmaBigkeit, die den WeltprozeB 
beherrscht, verdient als eines der wesentlichsten Elemente 
des buddhistischen Gedankenkreises hervorgehoben zu werden. 
Von Dingen oder Substanzen, in dem Sinn eines in sich 
selbst ruhenden Daseins, wie wir ihn mit diesen Worten zu 
verbinden plSiegen, kann fiir den Buddhiamus nach dem alien 
iiberhaupt nicht die Rede sein. Zur allgemeinsten Bezeichnung 
jener Wesenheiten, deren gegenseitige Beziehung die Kau- 
salitatsformel ausdriickt, man konnte sagen, deren Sein eben 
das Stehen in jener gegenseitigen Beziehung ist, besitzt die 
Sprache der Buddhisten zwei Auadriicke: D ham ma und 
Sankh&ra; wir konnen etwa iibersetzen: „Ordnung" und 
„Gestaltung" (S. 278 f.). Beide Bezeichnungen sind wesent- 
lich synonym; mit beiden verkniipft sich die Vorstellung, daB 
nicht sowohl ein Geordnetes, ein Gestaltetes, als vielmehr 
ein Sichordnen, ein Sichgestalten den Inhalt der Welt bildet, 
und daB jede Ordnung einer anderen Ordnung, jede Gestaltung 
anderen Gestaltungen Platz machen muB. Eorperliche so gut 
wie geistige Entwicklungen, alle Empfindungen, alle Vorstel- 
lungen, alleZustande, alles, was ist, d. h. alles, was sich zu- 
tragt, ist ein D h a m m a, ein S a n k h a r a. Wenn die alte 
Spekulation alles definitive Sein in den Atman, das groBe 
unwandelbare Ich verlegt hatte, so wurde jetzt als ein Funda- 
mentalsatz die Lehre aufgestellt: alle D h a m m a sind Nicht- 
Ich^) (anatta, Sansk. an-atman); sie sind alle verganglich*). 

^) Man bemerke, daB nicht gesagt wird: „Es gibt kein Ich'\ son- 
dem nur: „Die D h a m m a — d. h. alles das, was den Inhalt dieser 
Welt ausmacht — sind kein Ich". 

') Bezeichnend als allgemeinster Ausdruck dieser S&tze sind 
die Verse 277—279 des Dhammapada. In ihnen findet zugleich die 
Synonymitftt von D h a m m a und Sankh&ra — fiber die ich auch 
auf ZDMG. 52, 687 A. 2 verweise — einen charakteristischen Aus- 
druck. In den beiden erst«n der vollig gleich gebauten drei Verse ist 
von den Sankhara die Rede; im dritten Vers, wo aus metrischen 
Rucksichten eine Silbe gespart werden mufi, wird fUr Sankh&ra 
D h a m m a gesagt: 
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Einmal iiber das andere kehrt in den Texten der Spruch 
wieder, den Gott Indra sprach, als Buddha in das Nirvana 
einging: 

„Alle Gestaltung, aoh, wechaelnd dem Entetehn, dem Vergehn geh5rt. 
Was geboren, muB hinschwinden; selig des Werdens End* und BuhM"* ^) 

Man hat den Gegensatz der brahmanischen und der bud- 
dhistischen Auffassung von der Existenz der Dinge so aus- 
gedriickt, daB jene im Begrifi des Werdens nur das Sein, diese 
nur das Nichtsein erfasse. Ich ziehe es vor, jede Wendung, 
welche den Buddhismus das Nichtsein als die wahre Substanz 
der Dinge hinstellen lieBe, zu vermeiden und mich dahin aus- 
zudriicken, daB die brahmanische Spekulation, die der Upani- 
shaden, in allem Werden das Sein, die buddhistische in allem 
scheinbaren Sein das Werden ergreift. 

Wo die Quellen liegen, aus denen die Lenkerin dieses 
Werdens, die Macht der Eausalitat, ihr Recht schopft, fragt 
der Buddhismus nicht. Er laBt die Welt des Entstehens und 
Vei^ehens ebensowenig von einem Gott geschafien, wie von 
einem schopferischen Urgrund aus seinem Innem heraus ent- 
hiillt werden. Das grandiose Bild, das der Sankhyaphilosophie 
gehort, des ewigen und absoluten blinden Riesenwesens Natur, 
der Taterin alles Tuns, ist der buddhistischen Weltbetrachtung 
fremd. Sie nimmt die von unverriickbaren Ordnungen be- 



^Alle Sankhara sind unbest&ndig: wenn er dies in Weisheit 
sohaut, wendet er sich vom Leiden ab; dies ist der Pfad der Beinheit. 

Alle Sankh&ra sind voU Leiden: wenn er dies in Weisheit 
schaut, wendet er sich vom Leiden ab; dies ist der Pfad der Reinheit. 

Alle Dhamma sind Nicht-Ich: wenn er dies in Weisheit schaut, 
wendet er sich vom Leiden ab; dies ist der Pfad der Reinheit.'* 

^) VgL noch Anguttara Nik&ya III, 47: „Entstehung zeigt sith; 
Vergehen zeigt sich; w&hrend des Bestehens zeigt sich Verandening. 
Dies sind die drei Gestaltungskennzeichen des Gestalteten (sankhaia). 
Keine Entstehung zeigt sich; kein Vergehen zeigt sich; keine Ver- 
8.ndermig des Bestehenden zeigt sich. Dies sind die drei Nichtgestaltungs- 
kennzeichen des Ungestalteten. '* Was das Ungestaltete ist, wird sp&ter 
besproohen werden. 

Oldenberg, Buddha. 6. Anfl. 1 ^ 
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herrschte Bewegung des Geschehens als Tatsache bin. Wollte 
man, keineswegs in voUem Einklang mit den Denkgewohnheiten 
des Buddhismus selbst, aussprechen, was in diesem Reiche 
der Endlichkeit das Absolute ist, konnte man als solches eben 
nur das regierende Weltgesetz der Kausalitat nennen. Wo es 
kein Sein gibt, sondem allein Geschehen, kann als das Erste 
und Letzte nicht eine Substanz, sondem nur ein Gesetz er- 
kannt werden. 

Ein Anfang in der Zeit, von dem das Wirken dieses Ge- 
setzes anbobe, und eine Grenze im Raume, welche die von 
ibm behefrschte Welt einscblosse, lafit sich nicht absehen. 
Gibt es in der Tat keine solche Grenze? „Das hat der Er- 
habene nicht ofEenbart." „Ihr Jiinger, denkt nicht Gedanken, 
wie die Welt sie denkt: ,Die Welt ist ewig oder die Welt ist 
nicht ewig. Die Welt ist endlich oder die Welt ist unend- 
lich* . . . Wenn ihr denkt, ihr Jiinger, so mogt ihr also denken: 
,Dies ist das Leiden'; ihr mogt denken: ,Dies ist die Entstehung 
des Leidens*; ihr mogt denken: ,Dies ist die Aufhebung des 
Leidens*; ihr mogt denken: ,Dies ist der Weg zur Aufhebung 
des Leidens*"^). 

Die Seele 

Erst in diesem Zusammenhang kann uns ein vielbesprochenes 
Dogma des Buddhismus voUkommen verstandlich werden: die 
Leugnung der Seele. 

Wenn der Buddhismus die Existenz der Seele vemeint, 
darf man das nicht in einem Sinn verstehen, der diesem Ge- 
danken irgendwie ein materialistisches Geprage aufdriicken 
wiirde. Es lieiJe sich mit demselben Recht sagen, dalJ der 
Buddhismus die Existenz des Korpers leugnet. Korper wie 
Seele existiert nicht als eine in sich geschlossene, sich in sich 
selbst behauptende Substanz, sondem allein als ein Komplex 
von mannigfaltig sich verschlingenden Prozessen des Ent- 
stehens und Vergehens. Empfindungen, Vorstellungen und 



1) Samyutta N. vol. V, p. 448. 
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alle jene Vorgange, die das innere Leben ausmachen, stromen 
ineinander; im Mittelpunkt dieser wechselnden Vielheit steht 
das Erkennen (vinnana), welches, wenn der Korper mit einer ' 
Stadt verglichen wird, als der Herr dieser Stadt angesprochen 
werden kann*). Generell verschieden aber von den Vorstel- 
lungen und Empfindungen, deren Kommen und Gehen es 
iiberschaut und beherrscht, ist auch das Erkennen nicht; es 
ist auch einSankhara oder eine Sammlung von Sankharas, 
und wie alle anderen Sankhara ist es wandelbar und 
Bubstanzlos. Wir miissen uns hier der Vorstellungsweise 
voUig entauBem, welche das Innenleben nur dann als ein ver- 
standliches gelten laBt, wenn sie seinen wechselnden Inhalt, 
jedes einzelne Gefiihl, jeden Willensakt zu einem und dem- 
selben bleibenden Ich in Beziehung setzen darf. Diese Art 
zu denken widerstrebt dem Buddhismus von Grund aus. Hier 
wie iiberall verwirft er den Halt, den wir dem Treiben der 
gehenden und kommenden Ereignisse durch die Vorstellung 
einer Substanz, an oder in welcher jene sich ereignen, zu geben 
lieben. Ein Sehen, ein Horen, ein Erkennen, vor allem ein 
Leiden findet statt; von einer Wesenheit aber, die das Sehende, 
Horende, Leidende ware, weiB die buddhistische Lehre nichts. 
Es sei gestattet, hier das Gebiet der heiligen Texte zu iiber- 
schreiten und die sehr klaren AuBerungen iiber diesen Kreis 
von Problemen heranzuziehen, die sich in dem gelegentlich 
schon beriihrten spateren, nach manchen Seiten hin ungemein 



^) Samyutta Nik&ya vol. IV, p. 195; MilindapaiLha p. 62. — Man 
Tergleiohe auch folgende in den heiligen Texten ofter wiederholte 
Stelle (z. B. im Samafifiaphala Sutta): „I>ie8 ist mein Korper, der 
materielle, aus den vier Elementen gebildete, von Vater und Mutter 
erzeugte . . ., jenes aber ist mein Erkennen, das an ihm festhaftet, 
an ihn gebunden ist. Wie ein Edelstein, schon und edel, achtflachi?, 
wohl bearbeitet, hell und rein, mit aller Vollkommenheit geschmlickt, 
an dem ein Band befestigt ist, ein blaues oder gelbes, ein rotes oder 
weiBes oder ein gelbliches Band,'* usw. — DaB die das Erkennen be- 
treffenden Vorgange best&ndig mit den anderen Funktionen des leib- 
lich-geistigen Da-seins in Zusammenhang stehen, wird Samyutta Nik. 
yoL III, p. 53 ausgefUhrt. 
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merkwurdigen Dialog, den „Fragen des Milinda'' finden*). 
In den Jahrhunderten, die auf den fiir die Geschichte Indiens 
so hochbedeutsamen Inderzug Alexanders folgten — in jenen 
Zeiten, deren Spur die griechischen in Indien geschlagenen 
Miinzen uns vor Augen stellen — hat es im Lande am Indus 
schwerlich an Begegnungen redegewandter Griechen mit 
indischen Monchen und Dialektikem gefehlt, und die bud- 
dhistische Literatur hat eine Erinnerung an solche Begeg- 
nungen — vielleicht auch an tatsachlich bei ihnen beteiligt 
gewesene hervorragende Personlichkeiten . — eben in jenem 
Dialog bewahrt, der den Namen des Yavanakonigs Milinda, 
d. h. des lonier- oder Griechenfiirsten Menandros") (wohl 
gegen 100 v. Chr.) tragt. 

Konig Milinda*) sagt zum groBen HeiUgen K&gasena: ,,Wie 
kennt man dich, Ehrwiirdiger, welches ist dein Name, Herr?" 

Der Heilige erwidert: „Ich werde N&gasena genannt, 
o groBer Konig; aber Nagasena, groJQer Eonig, ist nur ein 
Name, eine Benennung, eine Bezeichnung, ein Ausdruck, ein 
bloBes Wort; ein Subjekt (puggalo) ist dabei nicht zu erfassen." 

Da sprach Eonig Milinda: „Wohlan, mogen die fiinfhundert 
Yavana (Griechen) und die achtzig Tausende von Monchen 
es horen; dieser Nagasena sagt: ,Ein Subjekt ist hier nicht 
zu erfassen/ Eann man dem seinen Beifall geben?"" 

Und Konig Milinda sprach weiter zum ehrwiirdigen 
Nagasena: „Wenn, o ehrwiirdiger Nagasena, ein Subjekt sich 



^) loh verweise betrefis der „Fragen des Milinda" auf B. G a r b e, 
„Der Milindapafiha, ein kulturhistorischer Roman aus Altindien", in 
G.8 „Beitragen zur ind. Kulturgeechichte" (1903) 96 ff. 

') Des Konigs Rate hoifien Devamantiya und Anantak&ya (Mil. 
8. 29) — Demetrios und Antioohos? (Teilweise anders Garbe a. a. 0. 114.) 

') Milindapaiiha S. 26 ff. (die Ver&nderung in der Verteilung 
des Gespr&ohs auf die beiden Unterredner, die Walleser, Philos. 
Grundlage des Slteren Buddhismus 120 vomimmt, geht fehl). loh 
lasse bei der Ubersetzung einige unwesentliche Wiederholungen fort. 
Man vergleiche noch Milind. S. 64 ff., 86. Alle diese Stellen gehoren 
dem Grundbestandteil des Werks an, der von den sp&teren Erweiterungen 
unterschieden werden muB. 
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nicht erfassen laBt, wer ist es denn, der euch spendet, was ihr 
bediirft, Eleidung und Speise, Wohnstatten und Arznei fiir 
die Kranken? Wer ist es, der alle diese Dinge geniefit? Der 
in Tugenden wandelt? Der an sich selbst arbeitet? Der den 
Pfad und die Frucht der Heiligkeit erreicht? Der das Nirvana 
erreicht? Der mordet? Der stiehlt? Der in Liisten wandelt? 
Der liigt? Der trinkt? Der die fiinf Todsiinden begeht? So 
gibt es denn kein Gates und kein Boses; es gibt keinen Tater 
und keinen Urbeber guter und boser Taten; edie Tat und arge 
Tat bringt keinen Lohn und tragt keine Frucht. Selbst wenn 
jemand dich totete, ehrwiirdiger Nagasena, beginge er keinen 
Moid. 

„Sind, Herr, die Haare Nagasena?" 

„Nein, groUer Konig." 

,,Sind Nagel oder Zahne, Haut oder Fleisch oder Knochen 
Nftgasena?'" 

„Nein, groJJer Konig." 

„l8t, Herr, die Korperlichkeit Nagasena?" 

„Nein, grolJer Konig." 

„Sind die Empfindungen Nagasena?'"^ 

„Nein, grower Konig." 

„Sind die Vorstellungen, die Gestaltungen, das Erkennen 
Nagasena?'' 

„Nein, groJJer Konig." 

„Oder, Herr, die Verbindung von Korperlichkeit, Emp- 
findungen, Vorstellungen, Gestaltungen und Erkennen, ist dies 
Nagasena?" 

„Nein, groJJer Konig." 

„Oder, Herr, auBerhalb der Korperlichkeit und der Emp- 
findungen, der Vorstellungen, Gestaltungen und des Erkennens, 
gibt es da einen Nagasena?'' 

»Nein, groBer Konig." 

,Wo immer ich also auch frage, Herr, nirgends finde ich 
einen Nagasena. Ein bloBes Wort, Herr, ist Nagasena. Was 
ist denn Nagasena? Falsch, Herr, redest du und liigst; es 
gibt keinen Nagasena.' 



ft 



ft 
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Da sprach der ehrwiirdige Nagasena zum Eonig Milinda 
also: „Du bist, groBer Eonig, an alle Bequemlichkeit fiirst- 
lichen Lebens, an die hochste Bequemlichkeit gewohnt. Wenn 
du nun, groBer Eonig, um die Mittagsstunde auf dem heiSen 
Boden, auf dem brennenden Sande zu FuB einhergehst und auf 
die scharfen Steine, Eies und Sand trittst, so schmerzen deine 
FilQe; dein Leib ermiidet; dein Geist wird verstimmt; es ent- 
steht ein mit Unlust verbundenes BewuBtsein des korperlichen 
Zustandes. Bist du zu FuB gekonmien oder zu Wagen?" 

„Ich gehe nicht zu FuB, Herr, zu Wagen bin ich her- 
gekommen." 

„Wenn du zu Wagen gekommen bist, groBer Eonig, so 
erklare mir den Wagen: ist die Deichsel der Wagen, groBer 
Eonig?" 

Und nun kehrt der Heilige gegen den Eonig die vorher 
von diesem selbst angewandte Argumentation. Nicht die 
Deichsel und nicht die Rader, nicht der Wagenkasten und 
nicht das Joch ist der Wagen. Der Wagen ist auch nicht die 
Verbindung aller dieser Bestandteile oder etwas anderes auBer 
ihnen. „Wo inmier ich also auch frage, groBer Eonig, nirgends 
finde ich den Wagen, Ein bloBes Wort, o Eonig, ist der Wagen. 
Was ist denn der Wagen? Falsch, Eonig, redest du und liigst; 
es gibt keinen Wagen. Du bist, o groBer Eonig, Oberherr iiber 
ganz Indien. Vor wem fiirchtest du dich denn, daB du die 
Unwahrheit redest? Wohlan, mogen die fiinfhundert Yavana 
imd die achtzig Tausende von Monchen es horen; dieser Eonig 
Milinda hat gesagt: ,Zu Wagen bin ich hergekonmien.' Da 
sprach ich: ,Bist du zu Wagen gekommen, groBer Eonig, so 
erklare mir den Wagen.* Er aber vermag den Wagen nicht 
aufzuzeigen. Eann man dem seinen Beifall geben?" 

Als er so redete, riefen die fiinfhundert Yavana dem 
ehrwiirdigen Nagasena Beifall und sprachen zum Eonig 
Milinda: „Jetzt, groBer Eonig, rede, wenn du kannst." 

Eonig Milinda aber sprach zum ehrwiirdigen Nagasena: 

„Ich rede nicht die Unwahrheit, ehrwiirdiger Nagasena. 
In bezug auf Deichsel und Achse, Rader, Wagenkasten und 
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Stange wird der Name, die Benennung, die Be^eichnung, der 
Ausdruck, das Wort ,Wagen' gebraucht." 

„Furwahr, du kennst den Wagen gut, grofler Konig. So 
wird auch, o Konig, in bezug auf meine Haare, meine Haut 
und Knochen, auf Korperlichkeit, Empfindungen, Vorstel- 
lungen, Gestaltungen und Erkennen der Name, die Benennung, 
die Be;seichnimg, der Ausdruck, das Wort ,Nagasena' gebraucht; 
ein Subjekt aber im strengsten Sinne des Worts ist hier nicht 
erfaBbar. So hat auch, o grower Konig, die Nonne Vajira 
vor dem Erhabenen (Buddha) geredet: 

,Wie man da, wo die Teile des Wagens zusammenkommen, 
das Wort ,Wagen* braucht, so ist auch, wo die funf Gruppen^) 
da sind, die Person da; so ist die gemeine Meinung/'' 

„Herrlich, ehrwiirdiger Nagasena! Wunderbar, ehrwiir- 
diger Nagasena! Gar mannigfaltige Fragen kamen mir in 
den Sinn, und du hast sie gelost. Lebte Buddha, er wiirde 
dir Beifall rufen. Schon, schon, Nagasena; gar mannigfaltige 
Fragen kamen mir in den Sinn, und du hast sie gelost/' 

Ich habe diesen Abschnitt der „Fragen des Milinda" mit- 
geteilt, weil er eingehender, als es in den kanonischen Texten 
geschieht, gegen die Vorstellung von einer Seelensubstanz 
polemisiert. Der Sache nach aber stehen die alten Texte selbst 
durchaus auf dem gleichen Boden, und der Dialog unterlaJJt 
nicht, hierauf hinzudeuten, indem er jene ausdriicklich zitiert. 
Obgleich der Milindapanha*) ofienbar im Nordwesten der 
indischen Halbinsel verfafit ist, die heiligen Texte dagegen 
uns in der Gestalt vorliegen, wie sie in den Klostem Zeylons 
aufbewahrt werden, sind doch die dort angefiihrten Worte 
der Nonne Vajira in diesen Texten in der Tat nachweisbar*), 
und der Zusammenhang, in dem sie auftreten, laBt keinen 



^) Die fiinf Gruppen der Elemente, die das Dasein eines Wesens 
ausmachen: Korperliohkeit, Empfindungen, Vorstellungen, Gestal- 
tungen, Erkennen. 

*) Wenigstena der Grundbestandteil des Werks; vgL S. 292 Anm. 3. 

^) Im Bhikkhunt Samyutta, Samy. Nik. vol. I, p. 135. VgL 
Windisch, M&ra und Buddha S. 147 f.' 
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Zweifel, daS jene Unterredung des heiiigen Nagasena und des 
Griechenkonigs iiber das Subjekt die alte Kirchenlehre getreu 
wiedergibt. Mara, der Versucher, der die Menschen in Irrtum 
und Ketzerei zu verstricken trachtet, erscheint vor der Nonne 
und spricht zu ihr : „Durch wen ist die Person (satta) geschafien? 
Wo ist der Schopfer der Person? Die Person, die da entsteht, 
wo ist sie? Wo ist die Person, die vergeht?" Sie antwortet: 
„Wie meinst du, dafi eine Person sei, Mara? Du haltst an 
einer Irrlehre. Nur ein Haufen wandelbarer Gestaltungen 
(sankhara) ist dies; nicbt lafit sich hier eine Person erfassen. 
Wie man da, wo die Teile des Wagens zusammenkommen, das 
Wort jWagen* braucht, so ist auch, wo die funf Gruppen da 
sind, die Person da; so ist die gemeine Meinung. Leiden allein 
ist es, was entsteht, Leiden, was ist und was vergeht; nichts 
anderes als Leiden entsteht; nichts anderes als Leiden ver- 
schwindet wieder." Der Bose aber sieht, da£ er erkannt ist, 
und hebt sich verdrossen von dannen. 

An einer anderen Stelle der kanonischen Texte helBt es: 
„Es ware immer noch besser, ihr Jiinger, wenn ein Weltkind, 
das die Lehre nicht vemommen hat, diesen aus den vier Ele- 
menten gebildeten Eorper fur das Selbst hielte als den Geist. 
Und warum das? Der aus den vier Elementen gebildete Korper, 
ihr Jiinger, erscheint ein Jahr lang als bestehend oder zwei 
Jahre lang . . . oder er erscheint hundert Jahre lang und mehr 
als bestehend. Was aber, ihr Jiinger, der Geist genannt wird 
oder das Denken oder das Erkennen, das entsteht und vergeht 
immer wechselnd Tag und Nacht. Wie ein AfEe, ihr Jiinger, 
der in einem Walde, einem Geholz umherstreift, einen Ast 
ergreift und den fahren laflt und einen anderen ergreift, so 
entsteht und vergeht, ihr Jiinger, das was Geist genannt wird 
oder Denken oder Erkennen, immer wechselnd Tag und 
Nacht"^). „Wer beriihrt? Wer empfindet?" fragt ein Monch, 
indem er nach dem Subjekt des Beriihrens, des Empfindens 
forscht. Der Erhabene sprach : „Diese Frage ist nicht zulassig. 



M Samyutta Nik&ya vol. IT, p. 94 f. 
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Ich sage nicht: ,Er beriihrt/ Wenn ich sagte: ,Er beriihrt*, 
dann ware die Frage zidassig: ,Wer beriihrt, Hen?' Da ich 
aber nicht also sage, so ist es mir gegeniiber, der ich nicht so 
rede, nur zulassig, mich zu fragen: ,Woraus, Hen, geht die 
Beriihrung hervor?' Darauf ist die Antwort: ,Ails den sechs 
Gebieten entsteht die Beriihmng. Aus der Beriihrung ent- 
steht Empfindung' '' (vgl. oben S. 265)^). — 

Das Denken hat sich von dem steinemen, sich selbst 
gleichen Sein der Upanishaden abgekehrt; hier zieht es die 
Eonsequenz dieser seiner Tat. Ist es das schlechthin rast- 
lose FlieBen der Dinge, was Leiden schafit, so kann man 
nicht mehr sagen, daB ich leide, daB d u leidest; es bleibt 
allein die GewiBheit iibrig, daB Leiden da ist, oder besser 
noch, daB Leiden entstehend und vergehend sich zutragt. 
Denn im Strom der erscheinenden und wieder verschwindenden 
Sankharas gibt es kein Ich und kein Du, nur einen Schein 
des Ich und Du, den die Menge in ihrer Tauschung mit dem 
Namen der Personlichkeit anspricht*). 

^) Ebendas. p. 13. Ahnlich p. 62, wo die Fragen zuriickgewiesen 
werden: „Wem gehoren jene Gestaltungen an?" „Wem widerf&hrt 
Alter und Tod?" „Wem widerffthrt Geburt?" Der Erhabene lehrt 
nur: „Aub dem Nichtwissen entstehen die Gestaltungen" usw. — Es 
kann kaum befremden, wenn dann dooh die Ausdrucksweise, die streng 
genommen vermieden werden soUte, in den Texten begegnet. So nennt 
das neuerdings mehrfach (z. B. von Walleser, PhiL Grundlage des alteren 
Buddhismus 77 f.) besprochene Sutta vom Lasttr&ger (Samyutta 
Nik&ya III, 25 f.) die „fiinferlei Objekte des Ergreifens" (Up&d&na- 
kkhand&, vgL oben S. 271) als die „Last", als den „Lasttrager" aber das 
„Subjekt" (Puggalo), „den ehrwtoligen N. N. von der Familie X. X." 

') Die Schwierigkeit, diese Lehre vom Niohtvorhandensein eines 
Subjekts im leiblich-geistigen Menschendasein mit dem Glauben an 
die sittliche Vergeltung der Taten in Einklang zu bringen, hat man 
wohl gefuhlt (mit diesem Problem besehftftigt sich der inhaltreiche 
Aufsatz von L. de la Valine Poussin „La negation de Tame 
et la doctrine de Tacte", Joum. Asiatique 1902, II, S. 237 ff, und des* 
selben Forschers „Bouddhisme" S. 53 ff.). ^Ist die Korperlichkeit 
nioht das Ich, sind Empfindungen, Vorstellungen, Gestaltungen, Er« 
kennen nicht das Ich, welches Ich soil dann durch die Werke, die doch 
das Nicht-Ich tut, beruhrt werden?" so fragt ein Monch (ahnlich auoh 
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Die Phantasie, die im Dienst des forschenden Gedaukens 
Abbilder der gestaltlosen Ideen in der Gestaltenwelt der Natur 
aufsucht, hat zu alien Zeiten da, wo es gait, ein Sein vor- 
stellig zu machen, dessen Wesen Bewegung ist, nach zwei 
Bildern mit besonderer Vorliebe gegriffen: den stromenden 
Fluten des Wassera und der sich selbst verzehrenden Flanime. 
Beide Anschauungen treten in den dunklen Spriichen des 
grofien Zeitgenossen Buddhas, der in seiner Auffassung vom 
Sein der Dinge ihm naher als irgendein anderer unter den 
griechischen Denkem verwandt ist, des Herakleitos, immer 
wieder in den Vordergrund: „Alles flieBt"; das All ist „ein 
ewig lebendes Feuer". Auch die Bildersprache des Bud- 
dhismus hat beides, den Strom und die Flanune, als Symbole 

Kunig Milinda oben S. 292 f.). Buddha tadelt die Frage; mit seinen 
Gedanken, die unter der Herrsohaft des Begehrens stehen, meine jener 
des Meisters Lehre iiberholen zu konnen (Samyutta Nikaya yoL III, 
p. 103, vgL Majjhima Nik. vol. Ill, p. 19). Ein anderes Mai weist Buddha 
ebensowohl den Ausdruck: ,Wer etwas tut, der ftihlt (Lohn und Strafe)S 
wie den Ausdruck: ,Ein anderer tut (die Tat), ein anderer fuhlt (Lohn 
und Strafe)' zuriick; in der Mitte zwischen diesen beiden Enden halte 
sich die wahre Lehre: ,Aus dem Nichtwissen entstehen die Gestaltungen' 
usw. (Samy. Nik. voL II, p. 75 f.; man vergleiche auch den oben S. 269 
Anm. 1 erwahnten Versuch des Milindapaflha S. 46 f., das Problem 
zu losen.) Der ProzeB des bestandig flieBenden Geschebens verknupft 
Vergangenes mit Gegenwart und Zukunft. Er fuhrt, wenn sich jetzt 
in diesen „Dasein8elementen" eine Schuld verwirklicht hat, spater 
ftir die Daseinselemente, die sich aus jenen entwickelt haben, die Strafe 
herbei: eine Fassung der Lehre von der Vergeltung, bei der diese in 
der Tat auf bestem Wege ist, sich bedenklich zu verfliichtigon. Doch 
l&Ot sich selbstverstandlich die im alten Buddhismus auf Schritt und 
Tritt zu Wort kommende populAre Denkweise in dem Glauben, d&Q 
Lohn imd Strafe imserer Taten uns treffen, durch die metaphysische 
Frage uber die Identit&t des Subjekts tats&chlich nicht beirren. Wenn 
uns in unserem jetzigen Dasein dies oder jenes widerfahrt, ist das eine 
Folge davon, daB wir in einer vergangenen Existenz dies oder jenes 
getan haben: in diesem einfachen, allverst&ndlichen Glauben wird, 
unbekiimmert um theoretische Schwierigkeitcn, durchaus die An- 
Bchauung festgehalten, dafi der, welcher eine bose Tat begeht, und der, 
welcher die Strafe dafur leidet, dieselbe Person ist (vgL die oben S. 263 
zitierte Stelle des Devadiitasutta). 
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der ruhelosen Bewegung in allem Dasein ergrifien. Darin aber 
unterscheidet sich das buddhistische Bild von dem des Hera- 
kleitos, daB der Buddhismus, jedes metaphysische Interesse 
in den Hintergrund drangend, das nicht in der Sorge um das 
eigene Heil wurzelt, in den Anschauungen des Wassers und der 
Flanune nicht die Bewegung allein, sondem vor allem die dem 
Menschenleben verhangnisvoUe vemichtende Macht dieser Be- 
wegung erfaBt. Vier groBe Fluten gibt es, die zerstorend iiber 
die Menschenwelt hereinbrechen: die Flut der Lust, die Flut 
des Werdens, die Flut des Irrtums, die Flut des Nichtwissens. 
„Das Meer, das Meer: so spricht, ihr Jiinger, ein Weltkind, 
das die Lehre nicht vernommen hat. Dies aber, ihr Jiinger, 
ist es nicht, was in der Ordnung des Heiligen das Meer genannt 
wird; dies ist nur eine groBe Masse Wasser, eine groBe Wasser- 
flut. Das Auge des Menschen ist das Meer, ihr Jiinger; die 
sichtbaren Dinge sind das Wiiten dieses Meeres. Wer die 
Meereswut der sichtbaren Dinge iiberwunden hat, von dem, 
ihr Jiinger, heiBt es: das ist ein Brahmane, der in seinem 
Innem das Meer des Auges mit seinen Wogen, seinen Strudeln, 
seinen Tiefen, seinen Ungeheuem durchschifft hat; er hat das 
Ufer erreicht; er steht auf festem Lande." (Es folgt dasselbe 
vom Meer des Gehors und der anderen Sinne.) „Also redete 
der Erhabene; als der VoUendete so geredet hatte, sprach der 
Meister weiter also: 

,Ha8t da dies Meer mit seinen Wasserschlunden, 
Vol! Wogen, voll Tiefen, vol! Ungeheuem 
Durohschifft, dann ist Weisheit und Heiligkeit dein Teil; 
Das Land hast du, du hast des Weltalls Ziel erreicht'"^). 

Kein anderes Bild aber schickte sich dem Buddhismus so 
vollkommen zum Ausdruck fiir die Natur des Seins, wie das 
Bild der Flamme, die in scheinbarer Sichselbstgleichheit ver- 
harrt und doch nur ein fortwahrendes Sicherzeugen und Sich- 
vernichten ist, und in der sich zugleich die Macht der qualenden, 
verzehrenden Glut verkorpert, die Feindin segensreicher Kiihle, 

1) Saniyutta Nikaya voL IV, p. 167. 
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die Feindin von Gliick und Frieden. „Wie, wo es Hitze gibt, 
auch Eiihle gefunden wird, so muB, da es das dreifache Feuer 
gibt — das Feuer von Begierde, HaJJ und Verblendung — 
auch das Erloschen des Feuers (Nirv&na) gesucht werden^)." 
— „Alles, ihr Jiinger, steht in Flammen. Und was alles, ihr 
Jiinger, steht in Flammen? Das Auge steht in Flammen usw. 
Durch welches Feuer ist es entflammt? Durch der Begierde 
Feuer, durch des Hasses Feuer, durch der Verblendung Feuer 
ist es entflammt; durch Geburt, Alter und Tod, Schmerz und 
Elagen, Leid, Rummer und Verzweiflung ist es entflanmit; 
also rede ich*)/' — „Die ganze Welt wird von Flanmien ver- 
zehrt; die ganze Welt ist von Ranch umwolkt, die ganze Welt 
steht in Brand, die ganze Welt erbebt*)." 

Fiir uns aber ist im gegenwartigen Zusammenhang vor 
allem die Verwendung des Vergleichs vom Feuer zur Ver- 
bildlichung der metaphysischen Natur des Seins als eines 
steten Prozesses bedeutsam. Erst jiingere Texte arbeiteu 
dies Motiv zu voUiger Elarheit durch; vorhanden aber ist es 
schon in den heiligen Schriften, wenn man auch fiihlt, wie der 
Gedanke hier noch mit dem Ausdruck zu kampfen hat. Die 
Wesen gleichen einer Flamme; ihr Dasein, ihr Wiedergeboren- 
werden ist ein flammendes Sichanheften, Sichhineinfressen in 
den Brennsto£E, den die Welt der Verganglichkeit bietet. 
Wie die Flanmie, am Winde haftend, vom Winde getragen, 
auch Femes entziindet, so dringt das fiammengleiche Dasein 
der Wesen im Augenblick der Wiedergeburt in weite Fernen; 
hier wird der alte Leib abgelegt, dort ein neuer angeeignet. 
Dann tragt der Durst, der das Dasein ergriffen halt, die Seele — 
nein jenen sich vollziehenden ProzeB, der als Seele erscheint — 
von einem Existenzbereich zum anderen, wie der Wind die 
Flamme tragt^). 

1) Buddhavamsa II, 12. 
>) Mah&vagga I, 21. S. oben S. 206. 
*) Samyutia Nikaya vol. I, p. 133. 

*) Siehe das oben (S. 267) angeftihrte Gesprach Buddhas und des 
Mdnches Vaccha. 
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In dem oben (S. 292) erwahnten Dialog „die Fragen des 
Milinda'^ lehrt der heilige Nagasena, dafi in der Reihe der 
Existenzen nicht dasselbe Wesen beharrt und aucb nicht 
verschiedene Wesen einander ablosen^). Da spricht Konig 
Milinda: „Gib ein Gleichnis." — „Wie wenn ein Mann, o groBer 
Konig, eine Leuchte anziindete, wiirde sie nicht die Nacht 
hinduTch brennen?" — „ Ja, Herr, sie wiirde die Nacht hin- 
durch brennen." — „Wie nun, grofier Konig, ist die Flamme in 
der ersten Nachtwache identisch mit der Flamme in der 
mittleren Nachtwache?" — „Nein, Herr." — „Und die Flamme 
in der mittleren Nachtwache, ist sie identisch mit der Flamme 
in der letzten Nachtwache?" — „Nein, Herr." — „Wie denn 
aber, groJJer Konig, war die Leuchte in der ersten Nachtwache 
eine andere, in der mittleren Nachtwache eine andere, in der 
letzten Nachtwache eine andere?" — „Nein, Herr, an deiH- 
selben StofEe haftend hat sie die ganze Nacht gebrannt." — 
„So auch, groJJer Konig, schlieBt sich die Kette von Wesen- 
heiten (Dhamma) zusammen: die eine entsteht, die andere 
vergeht. Ohne Anfang, ohne Ende schlieBt es sich zusammen; 
darum ist es weder dasselbe Wesen noch ein anderes Wesen, 
welches zur letzten Phase seines Erkennens gelangt""). 

Sein, konnen wir sagen, ist der vom Kausalitatsgesetz be- 
herrschte ProzeB des in jedem Augenblick sich verzehrenden 
und neu erzeugenden Geschehens. Was wir ein beseeltes 
Wesen nennen, ist ein einzelnes Glied im Reiche dieses Ge- 
schehens, eine Flamme in diesem Feuermeer. Wie im Ver- 
zehren immer frischen Brennstoffs die Flanmie sich erhalt, 
so erhalt sich im Zustromen und Hinschwinden immer neuer 



^) Wir Bind dieser Stelle des Milindadialogs in anderem ZuBammen- 
hang schon begegnet; b. oben S. 259 Anm. 1. 

') D. h. dahin, wo das Erkennenselement des Sterbenden Bioh 
in ein entsprechendes Element eines neuen WeeenB wandelt (vgL S. 259). 
Der Sinn ist nicht voUkommen sioher. Siehe L. de la Valine Poussin, 
Joum. As. 1902, II, 285. — Mit der ganzen Stelle vergleiche man das 
unten (S. 30i) aus dem Samyutta Nik. (vol. 11, p. 86) mitgeteilte Stiick. 
Auch auf Majjhima Nik. voL III, p. 273 kann verwiesen werden. 
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Elemente aus dem Reiche der Sinnenwelt jene Verkettung 
von Wahmehmen, Empfinden, Trachten, Leiden, die dem 
irrenden, durch den Schein ruhiger Sichselbstgleichheit ge- 
tauschten Blick als ein Wesen, als ein Subjekt sich darstellt. — 

Wird es befremden, wenn wir die Darstelliing dieser so 
klaren, in sich abgeschlossenen Gedankengange doch in eine 
Frage auslaufen lassen? 

Eein Zweif el, daB der Buddhismus j enes in der Erscheinungs- 
welt sich darbietende Bild eines Seelenwesens als ein triige- 
risches Phantom zerstort. Aber ist es in den Vorstellungs- 
spharen, die wir hier betrachten, ausgeschlossen, daB hinter 
aller auf diese Welt sich richtenden bejahenden oder ver- 
neinenden Erkenntnis in unbestimmtem Lichtschimmer die 
Moglichkeit jenseitiger, fiir die Sprache alltaglichen Denkens 
unausdriickbarer Mysterien empfunden wurde? DaJJ, wenn 
auch hienieden keine Seele zu erfassen ist, doch die Antwort 
eines irdisch kurzsichtigen Nein als unzulanglich erschien fiir 
die Frage, ob an transzendenter Ordnung des Seins ein my- 
stisches Ich — doch schon mit dem Wort „Ich" sagen wir 
zuviel — in einer nicht in Worte zu fassenden Weise An- 
teil hat? 

Wir werden zu den Moglichkeiten, die wir hier beriihren, 
weiterhin zuriickgefiihrt werden. 

Der Heilige. Das Ich. Das Niryfiiia 

Unter dem Baum der Erkenntnis sitzend spricht Buddha 
bei sich selbst: „Schwer wird es der Menschheit zu erfassen 
sein, das Gesetz der Kausalitat, die Verkettung von Ursachen 
und Wirkungen. Und auch dies wird ihr gar schwer zu er- 
fassen sein, das Zurruhekommen aller Gestaltungen, das Ab- 
lassen von allem Irdischen, das Erloschen des Begehrens, das 
Aufhoren des Verlangens, das Ende, das Nirvana" (S. 139). 
Diese Worte zerlegen die Bahn, die das buddhistische Denken 
durchmiJJt, in ihre beiden natiirlichen Halften. Auf der einen 
Seite die irdische Welt, beherrscht vom Gesetz der Kausalitat. 
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Auf der anderen Seite — ist es das Ewige? ist es das Nichts? 
Wir mogen zweifeln. Wir wissen bis jetzt nur, daB es das 
Reich ist, iiber welches das Gesetz der Eausalitat keine 
Macht hat. 

Unsere Darstellung folgt dieser klar vorgezeichneten Zwei- 
teilung. 

Aus den Flammen des Werdens, Vergehens, Leidens rettet 
sich der Erkennende an den Ort des „Erl6schens" (Nirvana)^), 
in die Stille ewigen Friedens. Das Treiben von Vorstellen, 
Empfinden, Denken, das dem Alltagsmenschen den Wahn 
erweckt, als sei darin sein Ich zu finden, durchschaut er als 
das gleichgiiltige, dem Naturgesetz gehorchende Spiel fremder 
Schattengebilde: „Das ist nicht mein; das bin ich nicht; das 
ist nicht mein Selbst." „Als die Stadt brannte, brannte nichts 
das sein war"*). Er iiberwindet das Nichtwissen und befreit 
sich damit von den leidenvoUen Friichten, die nach dem Ge- 
setz der Eausalitat aus ihm erwachsen miissen. Er erkennt 
die vier heiligen Wahrheiten, und „indem er also erkennt und 
schaut, wird seine Seele erlost von der Verderbnis der Begier, 
erlost von der Verderbnis des Werdens, erlost von der Ver- 



^) Das Nirv&na wird in der Tat als ein Ort — d. h. natiirlioh unter 
dem Bilde eines Orts — gedacht, an dem der Erloste weilt. In der 
stehenden Wendung anupadisesaya nibbanadhatuya 
parinibb4yi sind die beiden ersten Worte Lokative, nicht wie 
Cbilders (s. v. parinibbayati) anzunehmen scheint, Instrumentale: „er 
ging in dem restlosen Nirv&naelemente (vgL die Note von Mrs. Rhys 
Davids, Buddh. Psychology p. 166, iiber die asamkhat^ dhatu; 
8. auoh ebendas. 367 ff.) zum Nirv&na ein". Den Beweis gibt Milinda- 
panha p. 96, Divyslvadana p. 314. Man vergleiche fiir die Auffassung 
des Nirv&na als eines Ortes noch MHindapafiha p. 319; auoh die in 
demselben Text (p. 268. 320) ausgesproohene Koordinierung des Nir- 
vana mit dem Ather-Raum (4k&sa), dem unentstandenen, unvergang- 
liohen, miendliohen darf hier erwahnt werden. Es brauoht wohl nicht 
ausdriicklich bemerkt zu werden, daB duroh derartige Vorstellungs- 
weisen die sogleich zu erortemde Frage, ob es sich beim Eingehen des 
Heiligen in das Nirvana um eine hoohste Seligkeit oder um das Nichts 
handelt, schlechterdings nicht beriihrt wird. 

*) Jataka vol. V, p. 252 f . 
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derbnia des Irrglaubens, erlost von der Verderbnis des Nicht- 
wissens. Im Erlosten erwacht das Wissen von seiner Erlosung; 
vernichtet ist die Wiedergeburt, erfiillt der heilige Wandel, 
getan die Pflicht; keine Riickkehr gibt es mehr zu dieser Welt: 
also erkennt er." „Wie wenn, ihr Jiinger, aus 01 und Docht 
erzeugt das Licht einer Ollampe brennte, aber niemand von 
Zeit zu Zeit 01 aufgofie und fiir den Docht sorgte: dann wiirde, 
ihr Junger, da der alte Brennstoff verzehrt ist und neuer nicht 
hinzugetan wird, die Lampe aus Mangel an Nahrung erloschen. 
So auch, ihr Jiinger, wird in dem, der in der Erkenntnis von 
der Verderblichkeit aller Daseinsfesseln verharrt, der Durst 

* 

(nach Dasein) aufgehoben; durch die Aufhebung des Durstes 
wird das Ergreifen (der Existenz) aufgehoben usw. (vgl. S. 255). 
Das ist die Aufhebung des ganzen Reichs des Leidens"^). Diese 
Aufhebung finden wir als das „Ende der Welt" benannt — 
namlich der Welt, nach deren Ende allein der Glaubige zu 
fragen hat: ,,Nicht kenne ich ein Ende des Leidens/' sagt 
Buddha*), „wenn man nicht der Welt Ende erreicht hat. 
Aber ich verkiindige euch, daB in diesem beseelten Leibe, der 
nur klaftergrofi ist, die Welt wohnt und die Entstehung der 
Welt und die Aufhebung der Welt und der Weg zur Auf- 
hebung der Welt." Wer diesen Weg durchmessen hat, hat 
hochste Seligkeit erreicht. Mag solche Vorstellung der strengsten 
Folgerichtigkeit zuvdderlaufen, wie menschlich und natiir- 
lich ist sie doch: dafi es eine Seligkeit der Erleuchtung, 
eine Seligkeit der Erlosung*) gibt — eine Seligkeit, die 
ihre Wurzeln nicht im Reich des Verganglichen hat und die 
darum von allem irdischen Gliick durch Weltweiten getrennt 
ist. „ Seligkeit ist das Nirvana, SeUgkeit ist das Nirvana," 
ruft Sariputta aus, der Vornehmste aller Jiinger. Und als 



^) Samyutta Kik. vol. II, p. 86. Fiir „erld8Ghen" ist das zu Nirv&na 
gehdrige Verbum gebraucht. 

2) Samyutta Nik. vol. I, p. 62. 

^) sambodhasukham, vimuttisukhain. Das Wort, das ich hier 
„ Seligkeit" iibersetze (sukham), ist dasselbe, das auch von Freude 
im vergS>nglichen Simi gebraucht wird. 
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man ihn fragt: „Wie kann hier Seligkeit sein, Sariputta, da 
hier doch keine Empfindung ist?" antwortet er: „Eben dies, 
o Freund, ist die Seligkeit, dafi hier keine Empfindung ifit"'^). 

Eb ist klar, daS es sich hier um eine Seligkeit handelt, 
die dem VoUendeten, dem t)1>erwinder schon hienieden zu- 
teil wird. Mag aein auBeres Dasein noch in der Welt des 
Leidens befangen sein; er weiQ, daS nicht er es ist, den das 
Kommen und Gehen der Sankharas beriihrt. Zu vielen 
Malen legt die buddhistische Spruchweisheit dem Heiligen, 
der noch auf Erden wandelt, auf das ausdriicklichste den Be- 
sitz des Nirvana bei, wie in diesem Vers: „Wer den unweg- 
samen, schweren Trugpfaden des Sansara entronnen ist, wer 
hiniibergedrungen ist und das Ufer erreicht hat, in sioh selbst 
versenkt, ohne Wanken, ohne Zweifeln, wer vom Haften am 
Irdischen gelost das Nirvana erlangt hat, den nenne ich einen 
wahren Brahmanen"*). 

Es ist keine Anticipation, es ist der exakte Ausdruek des 
dogmatischen Gedankens, wenn nicht das Jenseits allein, das 
den eriosten Heiligen erwartet, sondern schon die Vollendung, 
deren er im Diesseits teilhaftig ist, als Nirvana benannt wird. 
Was erloschen soUte, ist erloschen, das Feuer der Begier, des 
Hasses, der Verblendung. In wesenloser Feme liegt Fiirchten 
wie Hoffen; das WoUen, das Sichanklammern an den Wahn 
der Ichheit ist uberwunden, wie der Mann die torichten Wiinsche 
der Kindheit von sich abwirft. Was macht es da, ob das ver- 



^) Anguttara Nikaya vol. V, p. 414 f. VgL weiter Ang. Nik. voL 
III, 342. 442 usw. 

') Dhammapada 414. Die Prosatexte enthalten sehr zahlreiche 
&hnliche AuQeningen. So richtet ein brahmanischer Asket an Sariputta 
die Frage: „Nirvana, Nirv&na, so sagt man, Freund S&riputta. Was 
aber ist das Nirv&na, Freund?" „Der Untergang der Begier, der Unter- 
gang des Hasses, der Untergang der Verblendung: das, o Freund, wird 
Nirvana genannt." — Gleich darauf folgt in derselben Weise die Frage: 
„Heiligkeit, Heiligkeit (arahatta), so sagt man" usw. Die Antwort ist 
wortlich der vorigen gleich (Samy. Nik. vol. IV, p. 251 f.). Man ver- 
gleiche auoh Anguttara Nik., Tika Nipata 55 (Neumann, Buddh. Antho< 
logie 125). 

Oldenberg, Baddha. «. Aufl. 20 
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gangliche Daseiu, dessen Wurzel vemichtet ist, noch auf 
Augenblicke oder auf Weltalter sein gleichgiiltiges Schein- 
leben fortsetzt? Will der Heilige schon jetzt diesem Dasein 
ein Ende machen, mag er es tun, aber die meisten barren aus, 
bis die Natur ihr Ziel erreicbt hat; von ihnen gelten die Wort^, 
die S&riputta in den Mund gelegt werden : , Jch verlange nicht 
nach Tod, ich verlange nicht nach Leben; ich warte, bis die 
Stunde kommt, wie ein Knecht, der seinen Lohn erwartet. 
Ich verlange nicht nach Tod, ich verlange nicht nach Leben; 
ich warte, bis die Stunde kommt, bewuBt und wachen 
Geistes"!). 

Will man also den Punkt genau bezeichnen, wo fiir den 
Buddhisten das Ziel erreicht ist, so hat man nicht auf das 
Eingehen des sterbenden VoUendeten in das Reich des Ewigen 
hinzusehen — sei dies nun das ewige Sein oder das ewige 
Nichts — , sondern auf den Augenblick seines irdischen 
Lebens, wo er den Stand der Siindlosigkeit und Leidlosigkeit 
erreicht hat: dies ist das wahre Nirvana. LieB wirklich der 
buddhistische Glaube das Dasein des Heiligen in das Nichts 
miinden — ob er dies tat, werden wir sogleich fragen — , so 
ist doch ganz und gar nicht das Eingehen in das Nichts um des 
Nichts willen dem Buddhisten Gegenstand der Sehnsucht ge- 
wesen. Fiir ihn war das Ziel, dies mufi immer von neuem 
wiederholt werden, allein die Erlosung aus der leidenvollen 
Welt des Entstehens und Yergehens. Fiihrte diese Erlosung 
in das Nichts hiniiber, so sprach man darin — wenn man 
anders iiberhaupt hiervon redete — uur die gleichgiiltige 
Konsequenz metaphysischer Erwagungen aus, welche der 
Annahme einer ewig sich gleichbleibenden seligen Existenz 
vielleicht entgegenstanden. Im religiosen Leben, in der 
Stimmung, die in der alten buddhistischen Gemeinde herrschte, 
hat der Gedanke des Nichts keine Bedeutung gehabt*). „Wie 

*) Milindapafiha p. 45, vgl. Therag. 1002 f. 

') Gegen die Vorstellung von einer die Seelen der Frommeu er- 
flillenden Sehnsuoht aus dem Sein hinaus in das Nichts diiifen wir 
uns auch auf das unverdftchtige Zeugnis der Sankhyadoktrin berufen. 



Das Nirrana im Diesseits 307 

das grpBe Meer, ihr Jiinger, nur von e i n e m Geschmack 
durchdrungen ist, vom Geschmack des Salzes, also ist auch, 
ihr Jiinger, diese Lehre und diese Ordnung nnr von e i n e m 
Geschmack durchdrungen, vom Geschmack der E r 1 o- 
s u n g '1). 

Nicht wir sollen entdecken woUen, was in einem Glauben 
das Wesentiiche ist. Dies zu bestimmen sollen wir den Be- 
kennern eines jeden Glaubens selbst iiberlassen, und die ge- 
schichtliche Forschung soil aufzeigen, wie sie es bestimmt 
haben. Hat man den Buddhismus als eine Religion des 
N i c h t s bezeichnet und ihn von hier aus als von dem Kern- 
punkt seines Wesens zu entwickeln versucht, so hat man es 
in der Tat erreicht, das, was fiir Buddha selbst und fiir die 
alte Gemeinde seiner Jiinger die Hauptsache gewesen ist, 
ganz und gar zu verfehlen. 

Ist der Heilige am Ziel seines irdischen Lebens angelangt, 
so gilt von ihm, was ein alter Text^) ausspricht: „Der Leib 
des VoUendeten, ihr Jiinger, besteht, abgeschnitten von der 
Gewalt, die zum Werden fiihrt. Solange sein Leib besteht, 
so lange werden Gotter und Menschen ihn schauen; zerbricht 
sein Leib, ist sein Leben abgelaufen, werden Gotter und 
Menschen ihn nicht mehr schauen." Wahrend bei Wesen, die 
in der Seelenwanderung befangen sind, das Erkennen (viniiana), 
aus dem Sterbenden entweichend, den Keim eines neuen Da- 
seins hervorbringt (S. 266 f.), geht das Erkennen des sterbenden 
Heiligen ohne Rest unter. „Zerbrochen ist der Leib," sagt 
Buddha, als einer der Jiinger in das Nirvana eingegangen ist, 
„erloschen ist das Vorstellen; die Empfindungen alle sind dahin- 

nach welcher ,,die Erfahrung lehrt, daB das Streben des erlosungs- 
bedurftigen Menschen nicht auf die Vemichtung gerichtet ist" (G a r b c, 
Die SankhyaphUosophie 3^). 

« ^) Es ist doch nur derselbe Gedanke, wenn es helQt: .,I)as Nirvana 
ist es, in das sich der heilige Wandel hineinsenkt. Das Nirvana 
ist sein Ziel. Das Nirvana ist sein Ende" (Majjh. Nik. vol. 1, 
p. 304). Denn das Nirvana wird nur erstrebt, weil und insofem es 
die Erlosung ist. 

*) Brahmajalasutta (Digha Nik. vol. I, p. 46). 
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geschwunden. Die Gestaltungen haben Ruhe gefunden; das 
Erkennen ist zur Ruste gegangen''^). 

Als der ehrwiirdige Godhika sich selbst durch Offnen einer 
Ader den Tod gegeben hat, sehen die Jiinger um seinen Leich- 
nam eine finstere Rauchwolke sich nach alien Seiten hin und 
her bewegen. Buddha erklart ihnen, was der Rauch be- 
deutet. „Das ist Mara, der Bose, ihr Jiinger. Er sucht das 
Erkennen Godhikas des edlen: ,Wo hat das Erkennen Godhikas 
des edlen seine Statte gefunden?* Des edlen Godhika Er- 
kennen aber hat nirgends eine Statte gefunden; er ist in das 
Nirvana eingegangen"*). 

Bedeutet dies Ende irdischen Daseins das Ende des Da- 
seins iiberhaupt? Ist es das Nichts, das den sterbenden 
Vollendeten in sein Reich aufnimmt? 

Schritt fiir Schritt haben wir uns dieser Frage genahert. 

Man hat gemeint, die Antwort schon in dem Wort Nir- 
vana, d. h. „Erloschen'^ enthalten zu finden, mit welchem 
Wort der Buddhismus, offenbar einer damals weit verbreiteten 
Ausdrucksweise folgend, das hochste Ziel benannte. „Wie 
der Lampe Erloschen,'' sagte man, „so geschah des Geistes 
Erlosung/' Es schien die nachstliegende Deutung, daB dies 
Erioschen ein Erloschen des Daseins im Nichts ist. Gegen 
ein so kurzes Abtun der Frage aber wurden bald berechtigte 
Zweifel laut. Von einem Erloschen liefi sich ja auch da 
sprechen — und ist von den Indern unbestreitbar oft genug 
auch da gesprochen worden — wo das Sein nicht vernichtet 
war, sondern wo es von der Flammenglut des Leidens befreit 



1) Udana VIII, 9. 

*) Samyutta Nikaya vol. I, p. 120 f. (ubersetzt von WindiBch, 
Buddha und Mara 113 f.). Die Geschichte wird auch im Kommentar 
zum Dhammapada S. 255 (Fausb.), sowie in bezug auf den ehrwiirdigen 
Vakkah im Samyutta Nik. vol. Ill, p. 123 f. erzahlt. Vgl. noch An- 
guttara Nikaya III, 89, 2; Suttanipata v. 1111. Uber das „nirgends 
eine Statte habende" Erkennen des Krlosten wird auch Samjrutta Nik. 
vol. Ill, p. 53-54 gesprochen. 
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den Weg zur kiihlen Ruhe leidenloser Seligkeit gefunden hatte^). 
Es war vor alien Max Miiller, der die Vorstellung vom 
Nirvana als der Vollendung des Daseins, nicht aber als seiner 
Aufliebung, mit warmer Beredsamkeit verteidigt hat*). Seine 
Meinung war, daB, wenn spatere buddhistische Metaphysiker 
im Nichts das hochste Ziel alles Strebens gesehen haben, doch 
die urspriingliche Lehre Buddhas und der alten Gemeinde eine 
andere gewesen sei; fiir sie bedeutete das Nirvana das Ein- 
gehen des Geistes zu einer seligen Ruhe, die von den Freuden 
der verganglichen Welt so himmelweit entfemt ist wie von 
ihrem Leide. Wiirde nicht, so fragte Max Miiller, eine Reli- 
gion, die zuletzt beim Nichts anlangt, aufhoren, eine Religion 
zu sein? Sie ware nicht mehr, was jede Religion sein soil 
und sein will, eine Briicke vom Endlichen zum Unendlichen, 
sondem sie ware ein triigerischer Steg, der plotzlich abbricht 
und den Menschen eben da, wo er das Ziel des Ewigen er- 

^) Wie durohaus Nirvana in der Sprechweise jener Zeit das hochste 
Heil, ohne Beziehung auf Untergang der Existenz, bezeichnete, geht 
sehr klar aus f olgender Stelle hervor, in welcher die auf irdischen Genufi 
gerichtete Ansicht vom hochsten Gut besproohen wird: ,,£s gibt, 
ihr Junger, manche Samanas und Brahmanen, welchc also lehren 
und also glauben: Wenn das Ich mit den Geniissen aller fiinf Sinne 
begabt und ausgestattet sich bewegt, dann hat dieses Ich, in der sicht- 
baren Welt weilend, das hochste Nirv&na erlangt/' (Brahmajalasutta, 
Digha Nik. voL I, p. 36.) Man vergleiche auch, wie die Jainas vom 
Nirv&na sprechen (Uttar&dhyayana, nach Jacobis Ubersetzung, Sacred 
Books XLV, 128, vgL auch 212): „What is called Nirvana, or freedom 
from pain, or perfection ... it is the safe, happy, and quiet place which 
the great sages reach. . . . Those sages who reach it are free from sorrows, 
they have put an end to the stream of existence." Schliefilich weise 
ich auf die AuBerungen des Mahabharata hin, die D a h 1 m a n n, 
Nirv&na 35, und S e n a r t. Album Kern 101 beibringt. Sie stammen 
aller Wahrscheinlichkeit nach aus wesentlich j lingerer Zeit als die 
altbuddhistische Literatur. An sich aber ist es durchaus glaublich, 
daB das Schlagwort Nirvana der brahmanischen Spekulation (mit 
Senart a. a. 0. 104 zu sagen, der vishnuitischen, wiirde ich nicht wagen) 
ebenso frtih, wenn nicht friiher, gel&ufig gewesen ist als derjenigen 
der Buddhisten oder Jainas. 

*) Einleitung zu Rogers, Buddhaghoshas Parables, S. XXXIX f. 
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reicht zu haben wahnt, in den Abgrund des Nichts hinab- 
Btiirzen laStL 

Ich folge dem grofien Forscher nicht darin, den Grenzen 
zwischen Moglichem und Unmoglichem in der Entwicklung 
der Religionen nachzuforschen. In der schwiilen StiUe Indiens 
werden und wachsen die Gedanken anders, als in der Luft 
des Westens. Vielleicht laBt sich dort verstehen, was hier 
schwer zu verstehen ware; und soUten wir einen Punkt er- 
reichen, der fiir uns das Ende des Verstehens bezeichnete, 
miiBten wir doch aueh das Unverstandene gelten lassen und 
der Zukunft warten, die uns der Losung des Ratsels naher 
fiihren mag. 

Die Untersuchungen Max Miillers, denen damals nur 
ein Teil der in diesem Zusammenhang bedeutsamen Texte 
zugrunde gelegt werden konnte, verfehlten nicht, in dem 
Lande, das bis auf den heutigen Tag buddhistisches Wesen 
und Wissen am treusten bewahrt hat, in Zeylon, die Aufmerk- 
samkeit auch der eingeborenen Gelehrten auf sich zu ziehen. 
Und so wurden durch das Zusammenarbeiten trefflicher 
zeylonesischer Kenner der buddhistischen Literatur, wie 
namentlich von James d'A 1 w i s, und europaischer For- 
scher, unter denen vor anderen Childers, RhysDavids 
und Trenckner zu nennen sind, die literarischen Mate- 
rialien fiir die Erforschung des Nirvanadogmas reichlich zu- 
tage gefordert und scharfsinnig verwertet. Ich habe dann 
die Sammlungen, die wir diesen .Gelehrten verdanken, zu 
vervoUstandigen gesucht, indem ich die samtlichen in den 
Reden Buddhas wie in den Schriften iiber das Gemeinderecht 
niedergelegten Zeugnisse des heiligen Palikanon einer Durch- 
sicht unterwarf, der, wie ich hoffe, keine wesentlichere AuBe- 
rung der alten Dogmatiker und geistlichen Poeten iiber das 
Nirvana entgangen sein wird. Das Ergebnis aber, zu dem 
diese Untersuchungen fiihrten, war Uberraschend : in jener, 
wie es schien, zwingenden Alternative, daU namlich das 
Nirvana in der alten Gemeinde entweder als das Nichts oder 
als eine hochste Seligkeit verstanden worden sein muB, 
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behielt weder die eine noch die andere Seite vollkommen 
recht. 

Ich versuche die Fragestellung, wie sie sich fiir die bud- 
dhistiflche Dogmatik aus ihren eigenen Pramissen zu ergeben 
ficheint, und dann die Antwort, welche die Frage gefunden 
hat, zu entwickeln. 

Eine Lehre, die hinter dem verganglichen Dasein eine Zu- 
kunft der ewigen VoUendung erblickt, kann dies Reich des 
Ewigen kaum erst an dem Punkt, wo die Welt des Vergang- 
lichen endet, anheben lassen, kann jenes dort nicht unvermittelt 
gleichsam aus dem Nichts hervorzaubem. Es mufi im Reiche 
der Verganglichkeit selbst, verhiillt vielleicht aber doch gegen- 
wartig, ein Element enthalten sein, das iiber Entstehen und 
Vergehen hinausreichend die Gewahr ewigen Seins in sich 
tragt. DaB da, wo die Forderungen der dialektischen Folge- 
richtigkeit durch Motive anderer Art durchkreuzt werden, das 
Denken diese Konsequenz zu voUziehen Anstand nimmt, ist 
moglich. Aber es ist nicht iiberfliissig, ehe wir jenen etwa 
vorhandenen Ablenkungen der Konsequenz nachspiiren, diese 
selbst ins Auge zu fassen, wie sie sich fiir das buddhistische 
Denken gestaltete oder doch hatte gestalten miissen. 

Nun erscheint in der Dogmatik des Buddhismus die end- 
liche Welt durchaus als auf sich selbst ruhend. Was wir 
sehen, was wir horen, unsere Sinne wie die Objekte, die ihnen 
gegeniiberstehen, alles ist im Kreislauf des Entstehens und 
Vergehens begriffen; alles ist nur ein D h a m m a, ein S a n- 
k h a r a, und a 1 1 e Dhamma, a 1 1 e Sankhara sind vergang- 
lich. Woher dieser Kreislauf? Wir wissen nur, daB er da ist 
Beit unabsehbarer Vergangenheit. Das Bedingte wird als 
Tatsache anerkannt; das Denken findet nirgends einen An- 
trieb, von ihm auf ein Unbedingtes, sagen wir in der Sprache 
der Upanishaden, auf das Brahman zuriickzugehen. Wie 
ware es auch anders moglich? Wo der Gegensatz von Ver- 
ganglichem und Ewigem zu der Hohe gesteigert ist, die das 
indische Denken erreicht hat, laBt sich in der Tat kaum mehr 
eine Verbindui^ zwischen zwei solchen Seiten vorstellen. 
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Hatte ein Ewiges, wie auch immer, an dem, was sich in der 
Welt des Verganglichen zutragt, einen Anteil, wiirde nicht 
ein Schatten der Verganglichkeit auf jenes zuriickf alien? 
Damit aber verschwindet jeder Gedanke daran, fiir das Ver- 
Btandnis dieser Welt die Annahme eines Ewigen zu Hilfe zu 
rufen. Das Wandelbare, Bedingte lafit sich nur denken als 
bedingt durch ein anderes Wandelbares, Bedingtes. Inaofern 
kann man, wenn man allein der dialektischen Konsequenz 
folgt, auf dem Boden dieser Weltanschauung nicht absehen, 
wie da, wo eine Reihe von Bedingungen und Bedingtem sich 
selbst aufhebend abgelaufen ist, etwas anderes iibrig bleiben 
soil, als ein Vakuum. 

Lafit nun der Buddhismus diese Konsequenz in der Tat 
gelten? 

Wir miissen hier wenige Bemerkungen iiber die Schlag- 
worte einschalten, welche die Texte in bezug auf diese Fragen 
zu gebrauchen pflegen. 

Nicht selten ist vom Ewigen, Substantiellen in der Person- 
lichkeit, um dessen Anerkennung oder Leugnung es sich eben 
handelt, als von dem satta die Rede; wir konnen etwa 
iibersetzen „Person". Die Nonne Vajira sagt zu Mara: „Nur 
ein Haufen wandelbarer Gestaltungen (Sankhara) ist dies; 
nicht laBt sich hier eine Person erfassen" (S. 296): nicht direkt 
eine Leugnung der Person, wohl aber die Vemeinung des 
Glaubens, dafi in der Welt, die vom Treiben der Sankharas 
erfiillt ist, eine Person zu finden sei. 

Hervortretender noch als satta ist in der Ausdrucks- 
weise der kanonischen Texte, wo sie sich mit den hier in Rede 
stehenden Problemen beschaftigen, jenes Wort, das schon die 
fruher von uns dargestellte brahmanische Spekulation zum 
eigentlichsten Ausdruck fiir das Ewige im Seelenwesen ge- 
stempelt hatte: atman, „da8 Selbst", „das Ich", im Pali- 
dialekt a 1 1 a. 

Diesen Ausdriicken ist noch ein dritter an die Seite zu 
stellen, die Bezeichnung tathagata, der „Vollendete". 
Tathagata pflegt Buddha sich selbst in seiner Buddhawiirde 
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zvL nennen (S. 144). Wenn nach der Wesenhaftigkeit und 
ewigen Fortdauer des Tathagata gefiagt wird, ist dies der 
Frage nach der Wesenhaftigkeit nnd Fortdauer des Ich durch- 
aus parallel; gibt es ein Ich, so muB unzweifelhaft die heilige, 
voUendete Personlichkeit des Tathagata das Ich sein, welches 
diesen Namen im hochsten Sinne verdient, das grofite Anrecht 
auf ewiges Sein in sich tragt. 

Sehen wir nun zu, wie sich die Texte iiber das Ich, iiber 
den Vollendeten auBem. 

„Da ging der Wandermonch^) Vacchagotta hin, wo der 
Erhabene verweilte. Als er zu ihm gelangt war, begriifite 
er sich mit dem Erhabenen. Als er begrilBende, freundliche 
Rede mit ihm gewechselt hatte, setzte er sich zu seiner Seite 
nieder. Zu seiner Seite sitzend sprach der Wandermonch 
Vacchagotta zu dem Erhabenen also: ,\yie verhalt es sich, 
geehrter Gotama: ist das Ich (atta)?^ 

Da er also redete, schwieg der Erhabene. 

,Wie denn nun, geehrter Gotama, ist das Ich nicht?* 

Und abermals schwieg der Erhabene. Da erhob sich der 
Wandermonch Vacchagotta von seinem Sitz und ging davon. 

Der ehrwiirdige Ananda aber, als der Wandermonch 
Vacchagotta sich entfernt hatte, sprach bald zu dem Erhabenen 
also: jWarum, Herr, hat der Erhabene auf die Frage, welche 
der Wandermonch Vacchagotta tat, nicht geantwortet?' 

jWenn ich, Ananda, da der Wandermonch Vacchagotta 
mich fragte: ,Ist das Ich?' geantwortet hatte: ,Da8 Ich ist', 
SO wurde das, Ananda, die Lehre der Samanas und Brah- 
manen, welche an die Unverganglichkeit glauben*), bekraftigt 
haben. Wenn ich, Ananda, da der Wandermonch Vacchagotta 
mich fragte: jlst das Ich nicht?* geantwortet hatte: ,Das Ich 
ist n i c h tS so wiirde das, Ananda, die Lehre der Samanas 



^) Ein Monch einer nichtbuddhistischeii Sekte. Der hier iibersetzte 
Dialog findet sich im Samyutta Nik. vol. IV, p. 400. 

') „£inige Samanas und Brahmanen, die an die Unverganglichkeit 
glauben, lehren . . . daB das Ich und die Welt unvergftnglich sei'' (Brahma- 
j&lasutta; Digha Nikaya I, p. 13). 
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und Brahmanen, welche an die Vemichtung glauben^), be- 
kraftigt haben. Wenn ich, Ananda, da der Wandermonch 
Vacchagotta mich fragte: Jst das Ich?' geantwortet hatte: 
,Das Ich mt\ hatte mir das wohl, Ananda, gedient, in ihm die 
Erkenntnis zu wirken: AUe Wesenheiten (dhamma) sind 
Nicht-Ich?* 

,Da8 hatte es nicht, Herr.* 

,Wenn ich aber, Ananda, da der Wandermonch Vaccha- 
gotta mich fragte: Jst das Ich nicht?' geantwortet hatte: 
,Das Ich ist nicht', so hatte das, Ananda, nur gewirkt, dafi 
der Wandermonch Vacchagotta aus Verwirrung in noch 
grofiere Verwirrung gestiirzt worden ware: ,Mein Ich, war 
es nicht friiher? Jetzt aber ist es nicht mehr!*" 

Man wird den Eindruck empfangen, dafi, wer dies Ge- 
sprach verfafit hat, in seinem Denken der Eonsequenz, welche 
auf die Leugnung des Ich hinweist, sehr nah gekonmien ist. 
Fast konnte man sagen, daJ3, wenn er diese Konsequenz nicht 
mit Bewufitsein hat aussprechen woUen, er sie doch in der 
Tat ausgesprochen hat. Vermeidet es Buddha, die Ezistenz 
des Ich zu verneinen, so tut er dies, um nicht einem beschrank- 
ten Horer AnstoB zu geben. Aus der Abweisung der Frage 
jenes Monchs meint man die Antwort herauszuhoren, welche 
die Pramissen der buddhistischen Lehre so nahe legten: Das 
Ich ist nicht. Man kann zwar entgegenhalten, daB auch die 
Ablehnung einer Bejahung des Ich durch ahnliche Rucksicht 
auf die Auffassungen des Horers motiviert wird. So hore 
man die entschiedenere Sprache, die Buddha in einem anderen 
Sutta fiihrt^): „Wenn nun, ihr Jiinger, ein Ich (atta) und 



^) „Einige Samanas und Brahmanen, die an die Vemichtung 
glauben, lehren . . . daQ die Person (satta) ist, und daB sie Vemichtung, 
Untergang und Aufhebung erleidet." Gemeint ist, daB das Ich — 
gleichviel, ob von Unreinheiten befreit oder nicht — keine Seelen- 
wanderung erleidet, sondem im Tode unteigeht (ebendas. p. 34). 

*) AlagaddApamasutta, Majjh. Nik. Nr. 22 (vol. I, p. 138). „Nioht 
zu erfassen'' heiBt dort anupalabbham&ne. Das Sutta hat mit dem 
eben besprochenen Dialog viele Beriihningspunkte. 
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etwas dem Ich Zugehoriges (attaniya) in Wahrheit und Ge- 
wifiheit nicht zu erfassen ist, ist dann nicht, ihr Jiinger, der 
Glaube, der da sagt: ,Die8 ist die Welt, dies das Ich; dies werde 
ich sterbend werden, fest, bestandig, ewig, unwandelbar; so 
werde ich dort in Ewigkeit sein* — ist das nicht bloBe leere 
Torheit?" „Wie sollte es nicht, Herr, blofie leere Torheit sein?" 

Wer aber ein Ich fiir unerfaBbar erklarte, kann, sollte 
man meinen, der Uberzeugung, daB das Nirvana die Vernich- 
tung ist, kaum femgestanden haben. 

Tatsachlich hat der Buddhismus sich doch zu dieser Uber- 
zeugung nicht bekannt. Vielmehr fixierte sich die offizielle 
Kirchenlehre — vielleicht im Einklang mit dem wirklichen 
Sachverhalt — dahin, daB iiber die Frage, ob das Ich ist, ob 
der vollendete Heilige nach dem Tode lebt oder nicht lebt, 
der erhabene Buddha nichts gelehrt hat^). Den rechten Jiinger 
regt diese Frage nicht auf; er laBt sie liegen^). 

Von den Texten, in welchen diese Ablehnung der Frage 
niedergelegt ist, sei hier der folgende Dialog im Auszuge mit- 
geteilt') : 

Der ehrwiirdige Malunkyaputta kommt zum Meister und 
spricht sein Belremden dariiber aus, daB die Predigt des 
Meisters eine Reihe gerade der wichtigsten und tiefsten Fragen 
unbeantwortet laBt. Ist die Welt ewig oder ist sie zeitlich 
begrenzt? Ist die Welt unendlich oder hat sie ein Ende? 
Lebt der Vollendete (Tathagata) jenseits des Todes fort? 
Lebt der Vollendete jenseits des Todes nicht fort? DaB dies 
alles unbeantwortet bleiben soil, sagt jener Monch, gefallt 

^) Der erste, der die riohtige Deutung einer in diesem Zusainmen- 
hang bedeutsamen Textstelle gegeben und diese Abweisung der Frage 
nach der Fortdauer im Jenseits aufgezeigt hat, ist, soviel ich weiQ, 
V. Trenckner (Milinda P. 424). Es hat mir zur Freude gereicht, 
meine unabhangig von ihm festgestellte Auffassung doroh das Urteil 
des trefflichen, nun lange hingegangenen dftnisohen Gelehrten bestatigt 
zu sehen. 

2) Anguttara Nikaya vol. IV, p. 67-70. 

3) Cula-Malunkya-Ovada (Majjhima Nikaya vol. I, p. 426). Vgl. 
Warren, Buddhism in translations p. 117. 
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mir nicht und scheint mir nicht recht ; darum bin ich zum Meister 
gekommen ihn iiber diese Zweifel zu befragen. So moge denn 
Buddha, wenn er kann, antworten. ,,Wenn aber jemand 
etwas nicht weiQ und es nicht kennt, so sagt ein gerader Mensch : 
das weifi ich nicht, das kenne ich nicht." 

Wir sehen: die Fiage nach dem Nirvana wird von jenem 
Monch so direkt wie moglich vor Buddha gebracht. Und was 
antwortet Buddha? Er sagt in seiner sokratischen Weise 
nicht ohne leise Ironie: 

„Wie habe ich doch friiher zu dir gesagt, Malunkyaputta? 
Habe ich gesagt: Komm, Malunkyaputta, und sei mein Jiinger; 
ich will dich lehren, ob die Welt ewig oder nicht ewig ist, ob 
die Welt begrenzt oder unendlich ist, ob das Lebewesen mit 
dem Korper identisch oder von ihm verschieden ist, ob der 
VoUendete nach dem Tode fortlebt oder nicht fortlebt, oder 
ob der VoUendete nach dem Tode zugleich fortlebt und nicht 
fortlebt, oder ob er weder fortlebt noch nicht fortlebt?" 

„Das hast du nicht gesagt, Herr." 

Oder hast d u, fahrt Buddha fort, zu m i r gesagt: Ich will 
dein Jiinger sein, oflfenbare du mir, ob die Welt ewig oder nicht 
ewig ist, usw.? 

Auch dies muB Malunkyaputta verneinen. 

Ein Mann, so redet Buddha jetzt weiter, wurde von einem 
vergifteten Pfeil getroffen; da riefen seine Freunde und Ver- 
wandten einen kundigen Arzt. Wie wenn der Kranke nun 
sagte: „Ich will meine Wunde nicht behandeln lassen, bis ich 
weiQ, wer der Mann ist, von dem ich getroffen bin, ob er ein 
Adliger oder ein Brahmane, ob er ein Vaisya oder ein Sudra 
ist" — oder wenn er sagte: „Ich will meine Wunde nicht be- 
handeln lassen, bis ich weLB, wie der Mann heiBt, der mich 
getroffen hat, und von was fiir einer Familie er ist, ob er lang 
oder kurz oder mittelgroB ist, und wie die Waffe aussieht, 
mit der er mich getroffen hat" — was wiirde das Ende der 
Sache sein? Der Mann wiirde an seiner Wunde sterben. 

Weshalb hat Buddha seine Jiinger nicht gelehrt, ob die 
Welt endlich oder unendlich ist, ob der Heilige im Jenseits 



Abweisung der Frage nach dem letzten Ziel 317 

t . . ... -■ — ..— I. - ■■■■-—. 

fortlebt oder nicht? Weil das Wissen von diesen Dingen nicht 
den Wandel in Heiligkeit fordert, weil es nicht zum Frieden 
und zur Erieuchtung dient. Was zum Frieden und zur Er- 
leuchtung dient, hat Buddha die Seinen gelehrt: die Wahrheit 
vom Leiden, die Wahrheit von der Entstehung des Leidens, 
von der Aufhebung des Leidens, vom Wege zur Aufhebung 
des Leidens^). „Deshalb, Malunkyaputta, was von mir nicht 
offenbart ist, das lafi unoffenbart bleiben, und was oflenbart 
ist, das laB offenbart sein/' 

Wir miissen diese in den heiligen Texten nicht selten 
wiederkehrende klare Ablehnung der Frage so hinnehmen, 
wie sie gegeben ist; sie bedarf keine Deutung und vertragt 
keine Deutelei. Die unter der alten Gemeinde zu Recht be- 
stehende Lehre verlangte von ihren Bekennern ausdrucklich 
den Verzicht darauf, dem Problem vom Sein oder Nichtsein 
des voUendeten Erlosten nachzugehen. 

Man wixd, um dies zu verstehen, zunachst an die scharfe 
Abneigung des Buddhismus gegen alle Theorien denken miissen, 
welche Uber die eine groBe Tatsache des W^eltleidens, die eine 
groBe Aufgabe der Uberwindung dieses Leidens hinausgehen, 
um der metaphysischen WiBbegier zu schmeicheln, den Geist 
in „das Dickicht der Meinungen" (8. 230) von den letzten 
Prinzipien alles Seins hinauszulocken. Lehrte die Erforschung 
des Weltgeschehens, welches mit dem Weltleiden identisch ist, 
ein iiber Welt, Geschehen, Leiden erhabenes jenseitiges Sein 
nicht kennen, so f iihlte man sich doch ebensowenig gezwungen, 
ein solches Sein zu leugnen; das eine so gut wie das andere 
ware eine jener Meinungen, welche die Gedanken nur ver- 
wirren und sie von der Richtung auf das Erlosungsziel ab- 
lenken. Vielleicht nicht umsonst begniigen sich die Texte 
mit der Wendung, daB ein' Ich „nicht zu erfassen ist"*), und 



*) Der Wortlaut dieser hier iin Auszuge gegebenen Stelle ist iden- 
tisch mit dem oben S. 229 f. Mitgeteilten. 

^) Mit dem oben angefiihrten Alagaddupamasutta vergleiche man die 
Worte der Nonne Vajir& (oben S. 296), den Milindapafiha (oben S. 292 f.), 
die Unterredung mit Yamaka (unten S. 324), ferner Kathavatthu I, 1, 
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vernieiden die ausdriickliche voile Verneinung. Uber das 
alles kann auch die Vennutung in Fiage kommen, daB noch 
Motive anderer Art dazu mitgewirkt haben, wenn man jene 
Verneinung, in der ein oder der andere entschlossenere Geist 
vielleicht die letzte Konsequenz der eigenen Gedankengange 
erkennen mochte, doch auszusprechen sich gescheut hat. War 
es denn nicht genug und iibergenug der Hoilnungen und lieben 
Wiinsche, von denen sein Herz zu losen hatte, wer dem Sakya- 
sohn nachfolgen woUte? Warum dem Schwachen die schnei- 
dende Scharfe der Erkenntnis entgegenstellen: der Siegespreis 
des Erlosten ist das Nichts? Wohl durfte man fiir Wahrheit 
nicht Tnig geben, aber man durfte einen wohltatigen Schleier 
iiber das Bild der Wahrheit hiillen, deren Anblick dem nicht 
Gefestigten Verderben drohte. Was tat es auch? Blieb doch 
das, was das einzig WertvoUe fiir das Erlosungsstreben war, 
in voUer Krdft bestehen, die GewiBheit, dafi Eriosung nur da 
zu finden ist, wo Freude und Leid dieser Welt aufgehort hat. 
Wurde die Befreiung dessen, der von allem Endlichen sich 
zu losen gewuBt, eine voUkommenere, wenn man ihm die 
Einsicht aufzwang, daB jenseits des Endlichen nur das Nichts 
liegt? 

tJber diese Erwagungen hinaus aber ist hervorzuheben, daB 
der Aufstellung einer solchen Lehre vor allem offenbar auch 
Starke Stromungen in der Gemeinde entgegengewirkt haben 
miissen, die einer bejahenden Antwort auf die Jenseits- und 
Ewigkeitsfrage direkt zustrebten. Die Annahme, daB solche 
Stromungen bestanden haben, kann ja durch jene formelle 
Verweigerung einer Antwort nicht abgeschnitten werden. 
Wer will meinen, das Hoffen des frommen Herzens ergriindet 
zu haben, wenn er die Lehre kennt, welche die Kirche vor- 
schrieb und der Glaubige gehorsam annahm? Wie stark auch 
immer unter den Buddhajiingern die Erziehung zu jenem 
Gleichmut war, der um alles andere unbekiimmert sich allein 
an die GewiBheit der Leidensbefreiung hielt, lieB sich denn 
wirklich aus den Geistern das Bediirfnis ausrotten nach eineni 
Ja oder Nein auf die Frage, welche das religiose BewuBtsein 
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uun einmal nicht aufhoren kann mimer und immer wieder 
zu steUen? GewiB durfte ein solches Ja oder Nein, sobald 
einmal die Ablehnung jener Frage festgestellt war, nicht als 
Lehre ausgesprochen werden; dies ware ketzerischer Ungehor- 
sam g^en das Wort des Meisters gewesen. Aber es konnte 
sich als Stimmung, als leiser Hauch von Licht oder Schatten, 
mehr fiihlbar als aussprecbbar zu erkennen geben; es konnte 
sich eben da, wo der aufrichtige Wille vorhanden war, getreu 
am Dogma zu halten, in einem unvorsichtigen Ausdruck, in 
einem Wort zu viel oder zu wenig verraten. In jenem 6e- 
sprach zwischen Buddha und Ananda (S. 313 f.) schien uns 
eine Spur davon enthalten, daB es Jiinger Buddhas gegebeu 
hat, denen die Leugnung des Ich — und damit die Leugnung 
einer ewigen Zukunft? — nicht fern lag. MuBten nicht auf 
der anderen Seite Geister, in denen der alte Glaube an iiber- 
weltliches, absolutes Sein nachklang, muBten nicht Gemiiter, 
die vor dem Nichts zuriickbebten, die von der HofEnung 
ewigen Heils nicht lassen konnten, zur entgegengesetzten Seite 
neigen? Und wenn dann Buddha schwieg, oder wenn die 
Autoritat der Gemeinde dafiir eintrat, daB er geschwiegen 
habe, muBten sie aus diesem Schweigen nicht vor allem dies 
heraushoren, daB ihnen zu glauben, zu hofien nicht ver- 
boten war? 

Mir scheint, daB sich unter den vielen AuBerungen iiber 
diese Fragen, welche im groBen Komplex der heiligen Schrif ten 
zusammengefiossen sind, die Spuren solcher Stimmungen, wie 
ich sie hier zu bezeichnen versuchte, in der Tat deutlich er- 
kennen lassen. Ja, ich mochte diese Spuren fur so zahlreich 
und bestimmt halten, daB man ein Vorwiegen der durch sie 
erwiesenen positiveren Denkrichtung in den Kreisen der alten 
Gemeinde wohl wird vermuten diirfen. 

Konig Fasenadi von Kosala, so wird erzahlt^), traf einst 
auf der Reise zwischen seinen beiden Hauptstadten mit der 

*) Samyutta Nikaya vol. IV, p. 374 ff. Man vergleiche mit dem 
folgenden Gespr&oh das Aggivacchagottasutta, Majjh. Nik. Nr. 72 
(iibenetzt von Warren 1231.). 
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Nonne Khema, einer weisheitsberiihmten Jiiiigerin Buddhas 
zusammen. Der Konig brachte ihr seine Verehrung dar und 
befragte sie iiber die heilige Lehre. 

„l8t, o Ehrwiirdige," fragt der Konig, „der VoUendete 
(Tathagata) jenseits des Todes?" 

„Der Erhabene, o groBer Konig, hat nicht offenbart, dafi 
der VoUendete jenseits des Todes ist/' 

„So ist der VoUendete jenseits des Todes nicht, o Ehr- 
wiirdige?" 

„ Auch dies, grofier Konig, hat der Erhabene nicht oSenbart, 
daB der VoUendete jenseits des Todes nicht ist." 

„So ist, Ehrwiirdige, der VoUendete jenseits des Todes 
und ist zugleich nicht? — so ist weder, Ehrwiirdige, der VoU- 
endete jenseits des Todes noch ist er nicht?" 

Die Antwort ist immer dieselbe: der VoUendete hat es 
nicht ofEenbart. Mit jener unbeholfenen Spitzfindigkeit, die 
dem Denken auf dieser Entwicklungsstufe eigen ist, bemiiht 
sich der Konig, nicht nur die beiden nachstUegenden Alter- 
nativen von Sein und Nichtsein zu erschopfen, sondem aUe 
Fugen und Ritzen, durch die der Sachverhalt sich dem Ein- 
gefangenwerden im logischen Netz entziehen konnte, zu ver- 
schUeBen. Aber es ist vergebUch; der Erhabene hat es nun 
einmal nicht offenbart. 

Der Konig ist erstaunt. „ Welches ist die Ursache, o Ehr- 
wiirdige, welches ist der Grund, um dessen wUlen der Er- 
habene dies nicht offenbart hat?" 

„LaB mich," erwidert die Nonne, „dich hier selbst fragen, 
groBer Konig, und wie die Sache sich dir zu verhalten scheint, 
so antworte mir. Was meinst du, groBer Konig, hast du wohl 
einen Rechner oder einen Miinzmeister oder einen Zahl- 
beamten, der den Sand am Ganges zu zahlen vermochte, der 
sagen konnte: so viele Sandkomer, oder so viel Hunderte oder 
Tausende oder Hunderttausende von Sandkomern sind dort?" 

„Den habe ich nicht, o Ehrwiirdige." 

„Oder hast du einen Rechner, einen Miinzmeister oder 
einen Zahlbeamten, der das Wasser im groBen Ozean za 
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messen vermochte, der sagen konnte: so viele MaB Wasser, 
oder so viel Hunderte oder Tausende oder Hunderttausende 
von Mafien Wasser sind darinnen?" 
,Den habe ich nicht, o Ehrwiirdige." 
,Und warum nicht? Der groBe Ozean ist tief , unermeBlich, 
unergriindlich. So auch, groBer Konig, wenn man das Wesen 
des VoUendeten nach den Pradikaten der Korperlichkeit^) 
begreifen woUte: im VoUendeten ware diese Korperlichkeit 
anfgehoben, ihre Wurzel ware vemichtet, wie ein Palmbaum 
ware sie abgehauen und beseitigt, so daB sie sich in Zukunft 
nicht wieder entwickeln kann. Der VoUendete, groBer Konig, 
ist frei davon, daB sein Wesen mit den Zahlen der Korperwelt 
zahlbar ware; er ist tief, unermeBlich, imergriindlich wie der 
groBe Ozean. DaB der VoUendete jenseits des Todes ist, 
trifft nicht zu; daB der VoUendete jenseits des Todes nicht ist, 
trifft auch nicht zu; daB der VoUendete jenseits des Todes 
zugleich ist und nicht ist, triSt aijch nicht zu; daB der VoU- 
endete jenseits des Todes weder ist, noch nicht ist, trifit auch 
nicht zu." 

„Pasenadi aber, der Konig von Kosala, nahm die Rede 
Khemas, der Nonne, mit Freude und BeifaU an, stand von 
seinem Sitz auf, neigte sich in Ehrfurcht vor Khema, der 
Nonne, umwandelte sie und ging davon"*). 

Wir werden kaum irren, wenn wir in diesem Dialog eine 
merkliche Abweichung von der scharfen Linie, auf welcher 
sich der Gedankengang in dem oben mitgeteUten Gesprach 
Buddhas und des Malunky&putta halt (S. 315 f!.), zu erkennen 
meinen. Zwar wird die Frage nach der ewigen Fortdauer 
des VoUendeten hier so wenig wie dort beantwortet, aber 

^) Nachher wird dasselbe, was hier von der Korperlichkeit gesagt 
ist, in bezug auf die vier anderen Gruppen von Elementen, aus denen 
8ich das irdische Wesen zusammenseizt (GefUhle, Vorstellungen, Ge- 
staltungen, Erkennen), wiederholt. 

') Der Text erz&hlt dann, wie der Konig bei einer sp&teren Ge- 
legenheit die n&mlichen Fragen an Buddha selbst richtete und von 
ihm Wort f tir Wort die gleiche Antwort erhielt wie hier von der Jimgerin 
Khem&. 

Oldenberg, Buddha. 6. Aufl. 21 
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warum kann sie nicht beantwortet werden? Des VoUendetea 
Wesen ist uneigriindlich tief, wie das Meer; das irdisch-mensch- 
liche Denken kann mit den Bestimmungen, iiber die es ge- 
bietet, solche Tiefe nicht ausschopfen*). Wer Fradikate wie 
Sein und Nicbtsein, gut genug fiir das Endliche, Bedingte, 
auf das schlechthin Unbedingte anwendet, der gleicht einem 
Mann, welcher den Sand am Ganges, die Tropfen im Meere 
zu zahlen versucht. 

Wird die Abweisung der Frage, ob der Vollendete ewig 
lebt, so motiviert, ist dann diese Motivierung nicht selbst 
eine Antwort, ein Ja^)? Kein Sein im gewohnlichen Sinn, 
aber doch sicher kein Nichtsein. Vielleicht eben nicht das, 
was man ein Ich, eine Person nennen wiirde, in die Fallstricke 
fruchtloser Spekulationen sich verwickelnd. Doch ein hochstes 
Positives, fiir welches das Denken keinen BegrifE, die Sprache 
keinen Ausdruck hat, auf das keine Reihe von SchluBfolge- 
rungen als auf ihr notwendiges Ende und Ziel hinweist, und 
das doch dem ewigkeitsdurstigen Ahnen in geheinmisverhiillter 
Herrlichkeit entgegenleuchtet. 

Ich schlieBe hier noch ein zweites Textstuck*) an, welches 



^) Wenn dieser Gedanke sioh mit znodemen Auffassungen Ciber 
die ans der Natur unseres ErkenntnisvermogeDS folgende Unl5sbarkeit 
gewisser Probleme beriihrt, bo ist es doch wichtig zu beachten, wie 
die buddhistische Vorstellung durch die Farbung, die sie tragt, den 
Abstand der geschichtlichen Umgebongen, aus denen sie stammt, von 
unserer Welt fiihlbar ma^ht. Die Unerreichbarkeit gewisser Erkennt- 
nisse fiir uns wird hier nicht etwa durch die Untersuchung unseres 
Intellekts erwiesen, sondem sie wird durch Gleichnisse — vom Sand 
am Ganges, vom Wasser im Ozean — der gl&ubigen Anerkennung 
empfohlen. Und an sioh unerreichbar sind jene Erkenntnisse auch im 
Grunde gar nicht: Buddha besitzt sie, aber er hat es nicht fiir heilsam 
gehalten sie zu offenbaren (S. 229). 

') L. de la Vall6e Poussin (Joum. Asiatique 1902, II, 246) aller- 
dings entnimmt dem hier besprochenen Dialog an Stelle des Ja yieknehr 
ein Nein. Seine Begriindung unter Hereinziehung der Metaphysik des 
Bp&ten Buddhismus scheint mir imzutreffend. Der altbuddhistisohe 
Glaube will fiir sioh betrachtet und aus sich verstanden werden. 

8) Samyutta Nik&ya voL III, p. 109 f.; vgL Warren a. a. 0. 138. 
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eine ahnliche Stellung zu der Frage einnimmt, wie das zuletzt 
mitgeteilte. 

,,Zu dieser Zeit hatte ein Monch mit Namen Yamaka die 
folgende ketzerische Meinung gefaUt; ,Ich verstehe 
die von dem Erhabenen verkiindete Lehre dahin, daB ein 
Monch, der aUe Verderbnis von sich abgetan hat, wenn sein 
Leib zerbricht, der Vernichtung anheimfailt, daJJ er vergeht, 
daB er nicht ist jenseits des Todes/" 

Wer als das Ziel, zu welchem der buddhistische Glaube 
den VoUendeten gelangen laBt, schlechthin das Nichts nennt, 
kann aus dieser SteUe entnehmen, daB der Monch Yamaka 
eben diese Meinung vertrat und daB er sich dadurch der 
Eetzerei schuldig gemacht hat^). 

Der ehrwlirdige Sariputta untemimmt es ihn zu belehren. 

„Was meinst du, Freund Yamaka, ist der VoUendete 
(Tathagata) identisch mit der Eorperlichkeit (d. h. stellt sein 
Eorper sein wahres Ich dar)? Siehst du es also an?" 

„Das tue ich nicht, Freund." 

„l8t der VoUendete identisch mit den Empfindungen? den 
Vorstellungen? den Gestaltungen? dem Erkennen? Siehst du 
es also an?" 

„Das tue ich nicht, Freund." 

„Was meinst du, Freund Yamaka, ist der VoUendete in 
der KorperUchkeit (. . den Empfindungen usw.) enthalten? 
Siehst du es also an?" 

„Das tue ich nicht, Freund." 

„Ist der VoUendete von der KorperUchkeit geschieden? 
Siehst du es also an?". 

„Das tue ich nicht, Freund." 



^) Auch hier kann ich mioh L. de la Valine Poussin (a. a. 0. 248; 
siehe auch Bouddhisme 172) nicht anschlieBen, der den Gedanken, 
in dem die betreffende Stelle redigiert sein soil, so wiedergibt: „Anathdme 
celui qui alfirme la destruction du Tath&gata; pour p^rir il taut avoir 
exists'* (ebenso Franke Dighanikaya 296). Der dann folgende Dialog 
wiirde, gelinde ausgedriickt — ebenso wie eine Beihe anderer StcUen — 
ein Versteckspiel darstellen, an das wir alien Grand haben nicht zu 
glauben. 
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„Wa8 meinst du, Freund Yamaka, sind Korperlichkeit, 
Empfindungen, Vorstellungen, Gestaltungen und Erkennen 
(in ihrer Gesamtheit) der VoUendete? Siehst du es also an?" 

„Das tue ich nicht, Freund." 

„Was meinst du, Freund Yamaka, korperlos, empfindungs- 
los, vorstellungslos, gestaltungslos und erkenntnislos: ist das 
der Vollendete? Siehst du es also an?" 

„Das tue ich nicht, Freund." 

,,So ist also, Freund Yamaka, schon hier in der sichtbaren 
Welt der Vollendete fiir dich nicht in Wahrheit und Wesen- 
haftigkeit zu erfassen^). Hast du da ein Becht also zu sprechen : 
,Ich verstehe die von dem Erhabenen verkiindete Lehre dahin, 
daB ein Monch, der alle Unreinheit von sich abgetan hat, wenn 
sein Leben zerbricht, der Vemichtung anheimf allt, daB er ver- 
geht, daB er nicht ist jenseits des Todes?*" 

„Dies war zuvor, Freund Sariputta, die ketzerische Mei- 
nung, welche ich Unwissender hegte. Jetzt aber, wo ich den 
ehrwiirdigen Sariputta habe die Lehre verkiinden horen, ist 
die ketzerische Meinung von mir gewichen, und ich habe die 
Lehre erkannt." 

Alle Versuche also, das Ich des Vollendeten dialektisch zu 
bestimmen, werden zuriickgewiesen. Es ist gewiB nicht die 
Meinung, daB irgendein anderer solcher Versuch der richtige 
sein wurde, aber von Sariputta verborgen gehalten wird, und 
ebensowenig soil das Unzutreffende aller dieser Losungs- 
versuche zu verstehen geben, daB der Vollendete uberhaupt 
nicht ist. Das Denken, will Sariputta sagen, ist hier an einem 
unergriindlichen Geheimnis angelangt. Nach Enthiillung soil 
es nicht verlangen; der Monch, der dem hochsten Ziel zu- 
strebt, hat anderem nachzuforschen. 

Wer auf eine ewige Zukimft scharf und klar verzichtete, 
wiirde so nicht reden; hinter den Schleier des Mysteriums 

^) Man iibersetze nicht mit L. de la Valine Poussin: „meme ioi-bas 
tu ne constates pas le Tath&gata oomme r6er'. Auch duroh das, was 
dcrselbe Forscher jetzt hierzu bemerkt (Boaddhisme 172 A. 1), kann 
ich mich nicht uberzeugt bekennen. 
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fliichtet sich das Verlangen, vor dem Denken, welches ein 

ewiges Sein als ein begreifliches hinzunehmen zogert, die Hofi- 

nuQg auf ein Sein, das hoher als alles Begreifen ist, zu retten^). 

Ganz dieselben Auffassungen wie in dem eben mitgeteilten 

Textstiick finden wir in den Versen des folgenden Dialogs"). 

Buddha spricht: 

„Gleichwie das Licht, vom Windeshauch getroffen, 
Zur Ruhe eingeht und dem Blick entsohwindet, 
So geht der Weise, Nam* und Leib ablegend, 
Zur Ruhe ein, entschwindend jedem Blicke/' 

Hier fragt der weisheitsdurstige Upasiva: 

,j8t, wer zur Ruhe ging, dem Sein entnommen? 
Gehort ihm ew'ges Sein, befreit von Leiden? 
Das wolle du mir, Weiser, offenbaren, 
Denn kund ist dir in Wahrheit diese Ordnung." 

Und der Meister antwortet: 

„Den, der zur Ruhe ging, kein MaB ermifit ihn. 
Von ihm zu sprechen gibt es keine Worte. 
Verweht ist, was das Denken konnt* erfassen. 
So ist der Rede jeder Pfad verschlossen. *" 

Wir diiifen fragen: spricht sich nicht auch hier das Fest- 
halten an einem Sein aus, das hoher ist als alle Vemunft? 

Die Bestimmungen, die man einem solchen Sein beilegen 
darf, sind begreiflicherweise ausschlieBlich negativ. „Es gibt, 

^) Hier ist auch UdAna VIII,. 10 zu erwfthnen. Buddha sprioht 
von einem heiligen Jtinger, der in das Nirv&na eingegangen ist. Wie 
des erloschenen Feuers Weg unerkennbar ist, so „ist es nicht mdglich, 
den Weg der g&nzlioh Erlosten aufzuzeigen, die iiber die Fessel und 
Flut der Liiste hinausgedrungen sind, die unwandelbare Seligkeit 
(sukham) erreicht haben". Hfttten wir nichts als diese AuBerung, wlirden 
wir gewifi aus ihr kurz und einfach auf den Glauben an ewige Seligkeit 
der Erlosten schliefien. Im Zusammenhang alles andem moohte ioh 
ihren Inhalt doch vielmehr dahin deuten, daB die zwisohen oder Uber 
Positivem und Negativem schwimmende Unbestimmtheit der Idee 
der seligen Leidensbefreiung hier nicht eigentlioh preisgegeben werden 
soil, freilich ziigleich eine mehr zum Positiven neigende Richtung des 
Qedankens und Gefiihls sich verr&t. 

*) Sutta Nipata 1074 ft. Vgl. meine Schrift „Aus dem alten Indien"" 
S. 62. 
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ihr Jiinger, eine Statte, wo nicht Erde noch Wasser ist, nicht 
Licht noch Liift, nicht Raumunendlichkeit noch Vemunft- 
unendlichkeit noch Nichtirgendetwasheit noch die Aufhebung 
zugleich von Vorstellen und Nichtvorstellen, nicht diese Welt 
noch jene Welt, beides Sonne und Mond. Das heiBe ich, ihr 
Jiinger, weder Eommen noch Gehen noch Stehen, weder 
Sterben noch Geburt. Ohne Grundlage, ohne Fortgang, ohne 
Halt ist es: das ist des Leidens Ende"^). „Es gibt, ihr Jiinger, 
ein Ungeborenes, Ungewordenes, nicht Gemachtes, nicht Ge- 
staltetes. Gabe es nicht, ihr Jiinger, dies Ungeborene, Un- 
gewordene, nicht Gemachte, nicht Gestaltete, wiirde es fiir 
das Geborene, Gewordene, Gemachte, Gestaltete keinen Aus- 
weg geben"*). 

Scheinbar klingen diese Worte so, als horten wir die Denker 
der Upanishaden vom Brahman reden, dem Ungeborenen, 
Unvergehenden, das nicht groB, nicht klein ist, dessen Name 
ist „Nein nein", weil kein Wort sein Wesen ausdriicken kann. 
Und in der Tat sind wir eben hier an den Ort gelangt, an 
welchem der alte Gedanke des Brahman im Reich des bud- 
dhistischen Denkens zur Erscheinung kommt, so weit er dort 
iiberhaupt zur Erscheinung kommen kann: kein Zweifel, daB 
die Idee des Nirvana aus der des Brahman erwachsen ist^). 

^) Ud&na Vin, 1. Man vergleiche auch ebendas. I, 10 und ana 
der literatur der Jainas Stellen wie Ay&ranga Sutta I, 6, 6 (Sacred 
Books XXII, 62). 

2) Ud&na VIII, 3; Itivuttaka 43. 

') Vgl. Dahlmann, Nirvana 23 f., 114 f. Besonders deutlioh 
wurde der Zusammenhang von Brahman und Nirvana hervortreten, 
wenn fiir anup&di8es& nibb&nadh&tu als urspriingliohe 
Form anupadhisesft nibb. anzunehmen ist (vgL den Exkois 
in der ersten Auf lage dieses Buohes S. 438 ff. : „da8 von Bestimmungen 
freie Nirv&naelement'*). Wie in der Vcd4ntalehre das Brahman ver- 
m5ge der Up&dhis (Bestimmungen) in der Gestalt der Sinnenwelt, 
der individuellen Seelen ersoheint, in seinem eigenen, wahren Sein 
aber frei von Up&dhis verharrt (D e u B e n, System des Ved&nta» 
2. Aufl., 327), so konnte jener Ausdruck anup&dises& nibbi- 
n a d h & t u dem Nirv&na eine fthnliohe BoUe als einer vermittels 
der Up4dhis sich zum Weltdasein entfaltenden, in sich selbst aber 
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Aber doch welche Kluft liegt zwischen beidem. Dem brah- 
manischen Denker ist das Brahman, das ungeacbaffene, ewige 
eine so gewisse Bealitat, daB die Bealitat alles Gescbaffenen 
dariiber verblaBt; aus dem Ungeschaffenen allein kommt dem 
GescbaSenen Dasein und Leben. Wemi aber der Buddhist 
vom Nirvana redet, so haben die Worte: „Es gibt ein Un- 
geschafienes'' von bestimmtem Inhalt nur diesen, daB 
das Geschaffene vom Leiden des Geschafienseins sich eriosen 
kann^) — es gibt einen Weg aus der Welt des GeschafEenen 
hinaus in die unergriindliche Unendlichkeit. Fiihrt er zu 
hochstem Sein? Fiihrt er in das Nichts? Der buddhistische 



von Up&dhis freien Allsubstanz zuzuweisen scheinen. Dooh diirfen 
wir offenbar dem Buddhismus eine derartige Auffaasung des Nirv&na 
in der Tat nicht zuschreiben; jener Terminus ist gewifi als ein aus 
vorbuddhistisoher Spekulation f ertig herUbergenommenes festes Element 
zu beurteilen. VgL Dahlmann 11—16. — Von der friiher von 
0. Sohrader (tJber den Stand der indischen Philosophie zur Zeit 
Mah4vira8 und Buddhas, S. 4 f.) versuchten Beweisfiihrung daliir, 
daB der Buddhismus gegeniiber der Welt des Werdens und Vergehens 
ein Absolutes- Selbst-Nirv&na gelehrt habe, kann ioh mioh nicht liber- 
zeugt bekennen. Die buddhistische Entscheidung bzw. Nichtentschei- 
dung der betreffenden Frage, jene eigenartige, in der Mitte schwebende 
Auffassung des ganzen Problems scheint mir nur auf Grand der hier 
beigebrachten Materialien erkannt werden zu k5nnen. Man vergleiche 
die neuere Untersuchung des eben genannten Forsohers im Journal 
of the Pali Text Society 1906. 

^) Im Dhammapada (v. 383) heifit es: „Wenn du den Untergang 
der Sankh&ra erkannt hast, kennst du das Ungesohaffene." Max 
Muller (Introduction L c, p. XLIV) knupft an diese Worte die 
Bemerkung: „Thi8 surely shows that even for Buddha a something 
existed which is not made, and which, therefore, is imperishable and 
eternal*' Mir scheint, dafi wir in dem Spruch auch einen anderen 
Sinn finden konnen und, wenn wir ihn im Zusammenhang der bud- 
dhistischen Weltauffassung erw&gen, einen anderen Sinn finden mussen: 
LaB dein einziges Ziel sein, das Aufhdren der Verg&nglichkeit zu erkennen. 
Kennst du das, hast du die hdchste Erkenntnis. Lafi andere dem Un- 
geschaffenen nachtrachten auf ihren Irrwegen, die sie iiber das Reich 
des Geschaffenen nie hinausfiihren werden. Flir dich bestehe die Er- 
langung des Ungeschaffenen darin, dafi du das Aufhoren des Ge- 
schaffenen erreichst. 
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Olaube halt sich auf der Messerachneide zwischen beidem. 
Das Verlangen des nach Ewigem trachtenden Herzens hat 
nicht Nichts, und doch hat das Denken kein Etwas, das es 
festzuhalten vermochte. In weitere Feme konnte der Gedanke 
des Unendlichen, Ewigen dem Glauben nicht entschwinden, 
als hier, wo er, ein leiser Hauch, im Begrifi sich in das Nichts 
zu tauchen, dem Blick zu entfliehen droht. 

Ich schlieBe mit einigen Satzen aus den altbuddhistischen 
Spruchsammlungen. Fiigen sie auch dem Gesagten begrifOich 
nichts Neues hinzu, so werden sie doch deutlicher als alle 
abstrakten Entwicklungen zeigen, welche Tone im Kreise der 
alten Monchsgemeinde klangen, wenn die Saite des Nirvana 
beriihrt wurde, wenn dem Gedanken jene Idee erschien, die 
jenseits von Sein und Nichtsein in ratselhafter tJberhohe 
schwebt. 

„Erheben sich die Wogen, die furchtbaren, wo finden die 
von den Wassem Umringten, die von Alter und Tod Be- 
drangten eine Insel? Das verkiinde ich dir, o Kappa. 

„Wo es kein Etwas gibt, wo es kein Festhalten gibt, die 
Insel, die einzige: das Nirvana nenne ich sie, das Ende von 
Alter und Tod." 

„Versenkten Geistes die Unentw^ten, die gewaltig ringen 
immerdar, sie ergreifen das Nirvana, die Weisen, den Gewinn, 
uber den kein anderer Gewinn geht." ^ 

^Hunger ist die schwerste Krankheit; die Sankhara sind 
das schwerste Leid; dies erkennend wahrhaftig erlangt man 
das Nirvana, die hochste Seligkeit." 

„Die Weisen, die keinem Wesen ein Leid tun, die ihren 
Leib im Zaume halten immerdar, sie wandeln zu der ewigen 
Statte; wer dorthin gelangt ist, weiU von keinem Leid." 

„Der von Giite durchdrungen ist, der Monch, der an 
Buddhas Lehre halt, er wende sich zum Lande des Friedens, 
wo die Verganglichkeit Ruhe findet, zur Seligkeit"^). 

^) Suttanip&ta 1093. 1094, Dhammapada 23. 203. 225. 368. 



Drittes Kapitel 

Der Satz vom Wege zur Aufhebung des 

Leidens 



Pfllchten gregren den Mchsten 

Indem wir dem Wege folgten, den die Glaubensr^el der 
vier heiligen Wahrheiten vorzeichnet, haben wir, dem zweiten 
und dritten dieser Satze entsprechend, entwickelt, was sich 
als die Metaphysik des Buddhismus bezeichnen laBt: das 
BUd der in die Verkettung der Eausalitat gebannten Welt, 
des leidenvollen Diesseits, und das Bild des Jenseits, in dem 
Werden und Vergehen zur Ruhe gekommen, die Flamme des 
Leidens erloschen ist. Der vierte Satz der heiligen Wahrheiten 
lehrt den Weg kennen, der aus der Welt in das Reich der 
Erlosung hiniiberfiihrt; man kann den Kreis von Gedanken, 
auf die er hindeutet, die Ethik des Buddhismus nennen^). 



^) Gliedert man die DarBtellang des Buddhismus nach den beiden 
Kategorien, auf denen sohon die Einteilung der heiligen Texte beruht, 
von D h a m m a und V i n a y a, d. h. etwa von L e h r e und O r d- 
n u n g, so muB die Ethik nach buddhistisoher Auifassung zur ,,Lehre" 
gestellt werden. Die heiligen Wahrheiten, welohe als der kiirzeste 
Ausdruck der Lehre zu gelten haben, schliefien im letzten der vier Satze 
die Ethik in sich, und uberhaupt haben die in das ethische Gebiet 
fallenden Gedankenkreise durchweg im „Korb der Lehre'', d. h. im 
Komplex der auf den Dhamma bezuglichen heiligen Texte ihren Platz 
gefunden. Die der „Lehre'* gegeniibergestellte „Ordnung" ist nicht 
in ethischem, sondem in rechtlichem Sinne zu verstehen; es ist die 
Ordnung fiir das Gemeindeleben des Monchs- und Nonnenordens. 
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„Dies, ihr Monche/' so lautet dieser Satz, „ist die heilige 
Wahrheit vom Wege zurAufhebung desLeidens: 
es ist dieser heilige, achtteilige Ffad, der da heiBt: rechtes 
Glauben, rechtes EntschlieBen, rechtes Wort, rechte Tat, 
rechtes Leben, rechtes Streben, rechtes Gedenken, rechtes 
Sichversenken"^). 

Inhalt und Farbe empfangen die hier aufgefiihrten Be- 
griffe aus den vielen Lehrreden Buddhas, in welchen der zur 
Erlosung fiihrende Heilsweg beschrieben wird. Der scho- 
lastische Apparat, von dem das indische Denken sich nun ein- 
mal nicht losmachen kann, wird nicht gespart. Alles hat seinen 
feststehenden, immer wiederkehrenden Ausdruck, Tugenden 
und Untugenden haben ihre Zahl : es gibt ein vierf aches Vor- 
wartsstreben, es gibt fiinf Erafte und fiinf Organe des sitt- 
lichen Lebens. Die fiinf Hindernisse und die sieben Elemente 
der Erleuchtung kennen auch Ketzer und Unglaubige, aber 
nur die Jiinger Buddhas wissen, wie sich jene Fiinfheit zur 
Zehnzahl, diese Siebenheit zur Vierzehnzahl entfaltet'). 

WertvoUer als diese Scholastik sind fiir das Verstandnis 
davon, wie das Sittliche sich der buddhistischen Auffassung 
darstellte, die schonen Spriiche der poetischen Sanunlungen, 
dazu Fabeln und Gleichnisse, vor allem aber die Idealgestalt 
Buddhas selbst, wie die fromme Fhantasie seiner Jiinger sie 
gebildet hat. Nicht in seinem letzten Erdendasein ailein, 
Bondem in Hunderten vergangener Existenzen hat er un- 
ablassig alien Vollkommenheiten, die ihn der hochsten Buddha- 
wiirde naher fiihrten, nachgetrachtet und in zahllosen Hand- 
lungen unbesieglicher Willensstarke und aufopfemder Ent- 
sagung ein Vorbild fiir seine Glaubigen geschaffen. Die Ziige, 
aus denen dies ethische Ideal gebildet ist, lassen selbst- 
verstandlich auf Schritt und Tritt den monchischen Charakter 
der buddhistischen Sittlichkeit empfinden. Das wahre heilige 
Leben ist das Leben des Monchs; das weltliche Leben ist ein 

^) Alte Definitionen dieser acht Begriffe finden sioh im Digha Nik&ya 
vol. II, p. 311 f. Ich sehe davon ab, sie hier mitzuteUen. 
«) Samyutta Nik&ya vol. V, p. 109. 
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unvollkommenes, notwendig unbefriedigtes, die Vorstufe der 
Schwacheri. Die Grundforderung aber fiir den Monch belQt 
nicht: du sollst in dieser Welt leben und diese Welt gestalten 
zu einer solchen, die des Lebens wert ist — sondem sie heiBt: 
du sollst dich von dieser Welt losen. 

Es braucht kaum gesagt zu werden, daU jeder Versuch, in 
jenen Aufzahlungen moraliscber Begrifie samt Spriichen und 
Erzahlungen eine formliche zusammenhangende Sittenlehre 
zu entdecken, verfehlt sein wiirde. Immerhin finden sich doch 
in den beiligen Texten AuBerungen, die einen bestimmten 
Weg des Denkens durch das weite Gebiet sittlichen Tuns und 
Lassens, eine Sonderung dessen, was zur Seligkeit und Er- 
losung dient, in gewisse Hauptgruppen andeuten. Vor allem 
kehren stehend dxei Kategorien gewissermaJJen als die tJber- 
schriften von drei Kapiteln der Etbik wieder: Rechtschaffen- 
heit, Sichversenken und Weisheit^). In der Erzahlung von 
Buddhas letzten Reden wird zu wiederholten Malen die Predigt, 
in der er die Lelire vom Heilsw^e zusammenfaBt, mit den 
Worten beschrieben: „Dies ist RechtschafEenheit. Dies ist 
Sichversenken. Dies ist Weisheit. Von RechtschafEenheit 
duichdrungen ist Versenkung fruchtbar und segensreich; von 
Versenkung durchdrungen ist Weisheit fruchtbar und segens- 
reich; von Weisheit durchdrungen wird die Seele ganz und 
gar von aller Verderbnis erlost, von der Verderbnis der Begier, 
von der Verderbnis des Werdens, von der Verderbnis des Irr- 
glaubens, von der Verderbnis des Nichtwissens." Jene drei 
Gebiete sittlichen Lebens*) werden mit den Stationen einer 

^) Die P&liausdrucke sind: sila, sam&dhi (oder citta), paiin&. 
Die naheliegende Erwartung, daB fiir die Behandlung dieses Gebiete 
in den heiligen Texten vor allem die achtfaohe GUederung des „heiligen 
achtteiligen Pfades" mafigebend zu sein h&tte, best&tigt sioh nicht. 
Cher Verteilung der acht Glieder auf die drei vorher erw&hnten Kate- 
gorien wild Majjh. Nik. I, 301 gesprochen. 

*) Das dritte wird dabei in eine Anzahl Unterabteilungen zerlegt; 
Bathavinitasutta (Majjh. Nik. Nr. 24). — Es sei hier auch auf die 
im GanakamoggaUAnasutta (ebendas. Nr. 107) dargestellte „Stiifen- 
folge der tlbung, Stufenfolge des Tuns, Stufenfolge des Fortschritts'' 
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Reise verglichen; das Ziel der Reise ist die Erlosung. Die 
Grundlage von allem ist RechtschafEenheit des Wandels, aber 
auch umgekehrt empfangt die auBere Rechtschafienheit erst 
von der frommen Weisheit ihre VoUendung. „Wie man mit 
der Hand die Hand, mit dem Fufi den FuB wascht, so wird 
auch Weisheit durch Rechtschafienlieit gelautert, und Recht- 
schafEenheit wird durch Weisheit gelautert. Wo Recht- 
schafienheit, da W^eisheit; wo Weisheit, da RechtschafEenheit. 
Und des Rechtschafienen Weisheit, des Weisen RechtschaSen- 
heit gilt in der Welt von aller RechtschafEenheit und aller 
Weisheit am hochsten"^). 

Als der Grund, auf welchem Wesen und Kraft des sitt- 
lichen Gebotes ruht, kann dem buddhistischen Denken selbst- 
verstandlich ebensowenig der Wille eines hochsten Gesetz- 
gebers und Herrschers im Reiche der sittlichen Welt erscheinen, 
wie etwa ein kategorischer Imperativ irgendwelcher Art. Viel- 
mehr beruht der unterscheidende Vorzug des sittlichen Handelns 
gegeniiber dem unsittlichen durchaus auf dem Ertrag fur den 
Handelnden selbst, der natumotwendig an die eine und die 
andere Handlung gekniipft ist. Hier Lohn — dort Strafe. 
„Wer mit unreinen Gedanken redet oder handelt, dem folgt 
Leiden nach, wie das Rad dem Fufie des Zugtiers. Wer mit 
reinen Gedanken redet oder handelt, dem folgt Freude nach, 
wie der Schatten, der nicht von ihm weicht"*). „Ein Land- 
maim, der ein fruchtbares Feld sahe und keinen Samen darauf 
streute, wiirde nicht nach Frucht trachten. Also auch ich, 
der ich nach dem Lohn guter Werke begehre, wenn ich ein herr- 
liches Feld des Handelns sahe und nicht Gutes tate, wiirde 
nicht nach dem Lohn der Werke trachten"*). So empfangt 



in der geistlichen Lehre und Ordnung hingewiesen. Sie beginnt mit 
den elementaren Betatigiingen der Rechtechaffenheit, des korrekten 
Benehmens, und schreitet durch t)bungen der Wachsamkeit zu den 
Veraenkungen und der Erlosung fort. 

^) Sonadanda Sutta (Digha Nikaya vol. I, p. 124). 

') Dhammapada 1. 2. 

3) Cariya Pitaka I, 2. 



Bechtsohaffenheit. Die fanf Gebote 333 

das Sittliche seinen Wert allein daher, da£ es Mittel zum 
Zweck ist, im kleinen das Mittel zu den geringen Zielen gliick- 
lichen Lebens hienieden oder in kiinftigen Daseinsformen, 
im groBen die Vorbereitung fiir die Erreichung des hochsten, 
absoluten Zieles der Erlosung. 

Bleiben wir nun zunachst bei der Forderung stehen, die 
der Buddhismus zur Voraussetzung und Vorstuf e aller hoheren 
sittlichen VoUkommenheit macht, dem Gebot der „Recht- 
schafEenheit'', so finden wir den Inhalt dieses Gebotes in einer 
Reihe durchweg negative! Bestimmungen ausgedriickt. Recht- 
BchafEen ist, wer sicb in Wort und Tat von allem Unreinen 
fern halt. In den verschiedenen Reihen von Verboten, zu 
denen diese Forderung in den heiligen Texten auseinander- 
gelegt wird, tritt besonders ein Komplex von f u n f r d- 
n u n g e n in den Vordergrund, deren stete Befolgung die 
„funffache RechtschafEenheif' ausmacht. Ihr Inhalt ist: 

1. kein lebendes Wesen zu toten^); 

2. sich nicht an fremdem Eigentum zu vergreifen; 

3. nicht die Gattin eines anderen zu beruhren; 

4. nicht die Unwahrheit zu reden; 

5. nicht berauschende Getranke zu trinken^). 

Fiir Monche tritt statt des dritten dieser Satze das Ge- 
bot absoluter Keuschheit ein, und es kommt fiir sie eine groBe 

^) Bis zu welchem Extrem der Buddhismus und iiberhaupt die 
indische Anschauung die Biicksicht aui das Leben auch des kleinsten 
Tieres zu treiben gebietet, ist bekannt. Zahbreichen Vorsohriften fiir 
das t&gliche Leben der Monche liegt diese Rucksicht zugrunde. Wasser, 
in dem animalisches Leben irgendwelcher Art enthalten ist, darf ein 
Monch nioht trinken und es ebensowenig aui Gras oder Lehm aus- 
gieBen (P&oittiya 20. 62). Als Monche sioh seidene Decken zu ver- 
schaffen suchen, murren die Seidenweber und sprechen: „Unser Un- 
gliick ist es, unser Mifigeschick ist es, dafi wir um des Lebensunterhalts 
willen, um unserer Weiber und Kinder willen viele kleine Tiere toten 
miissem** Und Buddha verbietet den Monchen mit Riicksicht hierauf 
den Gebrauch seidener Decken (Vinaya Pitaka vol. Ill, p. 224). 

*) Die vier ersten Verbote finden sich genau tibereinstimmend 
auch bei den Brahmanen und den Jainas. Sie scheinen brahmanisohen 
Ursprungs zu sein. Vgl. Jaoobi, Sacred Books XXII, p. XXII i 
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Beihe anderweitiger Verbote hinzu, in denen die Enthaltang 
von weltlichen Bequemlichkeiten und Lustbarkeiten, von 
aller irdiflchen Vielgeschaftigkeit wie von allem Sichgehen- 
lassen ihnen zur Pfiicht gemacht wird. In den ausfiihrlicheren 
Auslassungen, die den einzelnen Verboten beigefiigt sind^), 
iBt nicht selten die Schranke des blofi Negativen durchbrochen. 
Gleichviel ob das Grundprinzip der buddhistischen Ethik die 
Sittlichkeit als eine positiv gestaltende Macht zu veistehen 
erlaubte oder nicht, konnte es ja nicht anders sein, als dafi 
fiir das lebendige sittliche BewuBtsein dafl ,^d u s o 1 1 s t 
nicht" sich auf Schritt und Tritt in ein „d u s o 1 1 s t" um- 
setzte. So finden wir gleich das erste jener Verbote, das des 
Totens, in einer Weise ausgefiihrt, die hinter der cbristlichen 
Auffassiing jenes Gebotes, ,,das zu den Alten gesagt ist: du 
soUst nicht toten", kaum zuriickbleibt. „Wie ist ein Monch 
der Rechtschafienheit teilhaftig?" fragt Buddha und beginnt 
dann selbst die Beantwortung dieser Frage in folgenden 
Satzen: „Ein Monch laBt davon ab, lebende Wesen zu toten; 
er enthalt sich der Totung lebender Wesen. Er legt den Stab 
nieder; er legt die WafEe nieder. Er ist mitleidig und barm- 
herzig; freundlich trachtet er nach dem Wohl aller lebenden 
Wesen. Das ist ein Teil seiner RechtschafEenheit." Aus dem 
Verbot des Verleumdens entwickelt dieselbe Rede Buddhas 
in folgender Weise positiven Inhalt: „Er laflt von verleumde- 
rischem Wort ab; er enthalt sich verleumderischen Wortes. 
Was er hier gehort hat, sagt er nicht dort wieder, um jene von 
diesen zu trennen; was er dort gehort hat, sagt er nicht hier 
wieder, um diese von jenen zu trennen. Er ist der Getrennten 
Vereiner und der Vereinten Befestiger. Der Eintracht freut 
er sich; die Eintracht pflegt er; an der Eintracht hat er seine 
Wonne; des eintrachtschaffenden Wortes Redner ist er. Auch 
dies ist ein Teil seiner Rechtscha£Eenheit." 



^) Man vergleiche den umf&ngliohen hierher gehorigen Abechnitt 
im 8&maiinaphala Sutta (der Predigt von dem Lohn des Asketentums; 
Digha NikAya Nr. 2). 
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Bei alldem bleibt es doch wahr, daB die Verbote weit die 
Gebote iiberwiegen; der Kreis dee Gebotenen geht nur an 
wenigen Stellen iiber das hinaus, was in dem stillen EinfiuB, 
den gute Menschen auch ohne zu handeln durch ihr bloBes 
Dasein iiben, von selbst enthalten ist. Wie es vor allem der 
weiblichen Natur eigen ist, solchen EinfluJJ auch schweigend 
um sich zu verbreiten, werden wir dem Typus der Sittlichkeit, 
welcher ini Buddhismus zur Erscheinung kommt, einen Zug des 
Weiblichen beizulegen wohl berechtigt sein. 

Man hat, indem man bemiiht war, den Buddhismus dem 
Christentum anzunahern, als den Eem frommer Sittlichkeit 
des Buddhisten erbarmende Liebe gegen alle Wesen hin- 
gestellt. Darin liegt etwas Wahres. Aber die innerliche Ver- 
schiedenheit der beiden sittlichen Potenzen laBt sich doch 
nicht iibersehen^). Die Sprache des Buddhismus hat keine 
Worte fur die Poesie der christlichen Liebe, der jenes Lob- 
lied des Paulus gilt, der Liebe, die groBer ist als Glaube und 
HofEnung, ohne die auch wer mit Menschen- und Engelzungen 
redete, ein tonend Erz ware oder eine klingende Schelle; und 
so haben die ReaUtaten, in welchen jene Poesie innerhalb der 
christlichen Welt Fleisch und Blut annahm, in der Geschichte 
des Buddhismus nicht ihresgleichen. Man kann sagen, duB 
die Liebe, wie sie sich in der buddhistischen Sittlichkeit dar- 
stellt, in ahnlicher Weise, zwischen Negativem und Positivem 
schwebend, sich der christlichen Liebe annahert, ohne sich 
doch mit ihr zu beriihren, wie die Seligkeit des Nirvana, von 
der christlichen Idee der Seligkeit im Grunde durchaus ver- 
schieden, doch zu ihr, wie wir sahen, in gewisser Weise hiniiber- 
schwankt. Der Buddhismus gebietet in Wahrheit nicht 
sowohl, seinen Feind zu lieben, als seinen Feind nicht zu hassen, 
vielmehr mit ruhiger Giite auf ihn hinzublicken; er erweckt 
und nahrt die Stimmung solcher Giite gegen die ganze Welt. 
An den Glaubigen ergeht das Gebot: 



^) Ich verweise auf die Ausftihrungen in meiner Schrift „Aus dem 
alten Indien" (1910), S. 1 flF. 
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„Wie den einz'gen Sohn die Mutter 
6chutzt selbst mit dem eignen Leben, 
So fur alle Wesen week' er 
In sioh unbegrenztes Ftihlen"^) — 

es ist bezeiclinend, daB der Vergleich von Mutter und Kind 
nicht in die Mahnung auslauft zu tun wie die Mutter, sondem 
in das Gebot fiir alle Wesen „unbegrenztes Fiihlen'' zu h^en. 
Solches Fiihlen aber zielt vor allem auf den Segen bin, den 
diese seelische Gymnastik dem Fiihlenden selbst zu bringen 
verspricht. Nie wird dabei ve^essen, daB alles Haften des 
eigenen Herzens an anderen Wesen ein Sichverstricken in 
die Freude und darum in das Leiden der Verganglichkeit ist. 
Mit der Vorschrift des eben angefiibrten Verses vertragt es 
sicb durchaus, daB es an anderer Stelle heiBt: ,,Alle Schmerzen 
und Elagen, alle Leiden in der Welt von mancherlei Gestalt, 
sie konimen durch das, was einem lieb ist; wo es nichts Liebes 
gibt, entstehen auch sie nicbt. Darum sind freudenreich und 
von Schmerz frei, die nichts Liebes in der Welt haben. Darum 
moge, wer dahin strebt, wo es nicht Schmerz noch Diisternis 
gibt, nichts in der Welt sich lieb sein lassen"*). 

„Wer den Zom, der sich in ihm erhebt," lesen wir im 
Dhanmiapada'), „in der Gewalt halt, wie einen rollenden 
Wagen, den nenne ich den wahren Wagenlenker; ein anderer 
ist nichts als ein Ziigelhalter/' „Durch Nichtziimen iiber- 
winde man den Zom; das Bose iiberwinde man mit Gutem; 
den Geizigen iiberwinde man mit Gaben; durch Wahrheit 
iiberwinde man den Liigner/' Wen bose Menschen schmahen, 
der soil sagen: „Sie sind gut, sie sind sehr gut, daB sie mich 
nicht schlagen." Schlagen sie ihn, sagt er: „Sie sind gut, 
daB sie mich nicht mit Erdklumpen werfen." Toten sie 
ihn mit scharfer WafEe, sagt er : „E8 gibt Jiinger des Erhabenen, 
denen Leib und Leben Qual, Pein und Ekel bereitet und die 
gewaltsamen Tod aufsuchen. Solchen Tod babe ich ohne ihn 

^) Sutta Nipata 149. 
«) UdAna VIII, 8. 
») Vera 222. 223. 
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2u suchen gefunden**^). „,Er hat mich gescholten, er hat mich 
geschlagen, er hat mich bedriickt, er hat mich beraubt* — die 
-solchen Gedanken nachhangen, bei denen kommt die Feind- 
.schaft nicht zur Ruhe. — • ,Er bat mich gescholten, er hat mich 
geschlagen, er hat mich bedriickt, er hat mich beraubt* — die 
solchen Gedanken nicht nachhangen, bei denen kommt die 
Feindschaft zur Ruhe. Denn nicht durch Feindschaft kommt 
je Feindschaft zur Ruhe hienieden; durch Nichtfeindschaft 
kommt sie zur Ruhe; das ist die Ordnung von alters her*)." 

Der letzte dieser Verse hangt mit einer Erzahlung zuSammen, 
die sich schon in einem der kanonischen Biicher findet') und 
beachtet zu werden verdient, wenn man wissen will, ob und 
wie der christliche Gedanke, dafl Furcht nicht in der Liebe 
ist, sondem die voUige Liebe die Furcht austreibt, auf dem 
Boden der buddhistischen Verstandigkeitsmoral wiederkehrt. 

Als einmal Streit in der Jiingergemeinde ausgebrochen 
ist, erzahlt Buddha den Unzufriedenen die Geschichte vom 
Eonig Leidelang, den sein machtiger Nachbar Brahmadatta 
von seinem Reich vertrieben und aller Habe beraubt hat. 
Als Bettelmonch verkleidet fliichtete der Besiegte mit seinem 
Weibe aus der Heimat und suchte zu Benares, in der Haupt- 
£tadt seines Feindes, in der Verborgenheit eine Zuflucht. 
Dort gebar die Konigin einen Sohn, den nannte sie Lebelang; 
der wurde ein kluger Knabe, geschickt in alien Kiinsten. 
Eines Tages wurde Leidelang von einem seiner ehemaligen 
Hofleute erkannt und sein Aufenthalt dem Konig Brahma- 
datta verraten; da befahl der Konig ihn samt seiner Ge- 
mahlin gebunden durch alle StraBen der Stadt zu fiihren und 
ihn dann drauBen in vier Stiicke zu hauen.. Lebelang aber sah, 
wie sein Vater und seine Mutter in Banden durch die Stadt 
^efuhrt wurden. Und er ging zu seinem Vater hin, der sprach 
zu ihm: „Mein Sohn Lebelang, sieh nicht zu weit und nicht 
zn nah. Denn nicht durch Fei^idschaft kommt Feindschaft 

^) Samyutta Nik&ya voL IV, p. 61 f. (in abgekiirzter Paraphrase). 
') Dhammapada 3 ff. 
3) Mahavagga X, 2. 
Oldenberg, Buddha. 6. Aafl. 22 
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zur Buhe, mein Sohn Lebelang; durch Nichtfeindschaft, mein 
Sohn Lebelang, kommt Feindschaft zur Ruhe." 

Darauf wurde der Eonig Leidelang und sein Weib hin- 
gerichtet. Lebelang aber machte die Wachter, die bei den 
Leichen aufgestellt waren, trunken, und als sie eingeschlafen 
waren, verbrannte er die beiden Toten und schritt mit ge- 
falteten Handen dreimal um den Scheiterhaufen. Dann ging 
er in den Wald und weinte und klagte, so viel sein Herz be- 
gehrte, wischte sich darauf die Tranen ab, ging in die Stadt 
und nahm einen Dienst in den Elefantenstallen des Eonigs. 
Durch seinen schonen Gesang erwarb er sicb die Gunst Brahma- 
dattas, der machte ihn zu seinem vertrauten Freunde. Eines 
Tages begleitete er den Eonig auf der Jagd. Sie waren beide 
allein: Lebelang hatte gemacht, daB das Gefolge einen anderen 
Weg zog. Da wurde der Konig miide, legte sein Haupt auf 
Lebelangs SchoB und schlief alsbald ein. „Da dachte der 
Enabe Lebelang: ,Dieser Eonig Brahmadatta von Benares 
hat uns viel Ubles getan. Er hat uns Heer und TroB und 
Land und Schatz und Vorrate genonmien und hat meinen 
Vater und meine Mutter getotet. Jetzt ist die Zeit fiir mich 
gekonmien, meiner Feindschaft Geniige zu tun/ Und er 
zog sein Schwert aus der Scheide. Aber da kam dem Knaben 
Lebelang dieser Gedanke: ,Mein Vater hat, als er zum Tode 
gefiihrt wurde, zu mir gesprochen: „Mein Sohn Lebelang^ 
sieh nicht zu weit und nicht zu nah. Denn nicht durch Feind- 
schaft kommt Feindschaft zur Ruhe, mein Sohn Lebelang; 
durch Nichtfeindschaft, mein Sohn Lebelang, kommt Feind- 
schaft zur Ruhe." Es ware nicht recht, wenn ich meines Vaters 
Wort iibertrate.* Da steckte er sein Schwert vrieder in die 
Scheide." Dreimal iiberkam ihn die Begier nach Rache; drei- 
mal bezwang die Erinnerung an die letzten Worte seines Vaters 
den HaB. Da fuhr der Konig aus dem Schlaf auf; ein boser 
Traum hatte ihn geweckt; er hatte von Lebelang getraumt^ 
daB er mit dem Schwert ihm nach dem Leben trachte. „Da 
faBte der Knabe Lebelang mit der Linken das Haupt des 
Konigs Brahmadatta von Benares, mit der Rechten zog er 
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sein Schwert und sprach zu Brahmadatta, dem Konig von 
Benares: Jch bin der Knabe Lebelang, o Konig, der Sohn des 
Konigs Leidelang von Eosala. Du hast uns viel Ubles getan; 
du hast uns Heer und TroB und Land und Schatz und Vor- 
rate genommen und hast meinen Vater und meine Mutter 
getotet. Jetzt ist die Zeit fiir mich gekommen, meiner Feind- 
schaft Geniige zu tun.* Da fiel der Eonig Brahmadatta von 
Benares dem Knaben Lebelang zu FiiBen und sprach zu dem 
Knaben Lebelang: ,Schenke mir das Leben, mein Sohn Lebe- 
lang; schenke mir das Leben, mein Sohn Lebelang!* ,Wie 
vermag ich dir das Leben zu schenken, o Konig? Du bist es, 
o Konig, der mir das Leben schenken muB.* ,So schenke du 
mir das Leben, mein Sohn Lebelang, und ich will dir auch das 
Leben schenken.* Da schenkten der Konig Brahmadatta von 
Benares und der Knabe Lebelang einander das Leben, reichten 
sich die Hande und schwuren einander nichts Boses zu tun. — 
Und Konig Brahmadatta von Benares sprach zum Knaben 
Lebelang: ,Mein Sohn Lebelang, was dein Vater vor seinem 
Tode zu dir gesagt hat: „Sieh nicht zu weit und nicht zu nah. 
Denn nicht durch Feindschaft kommt Feindschaft zur Ruhe; 
durch Nichtfeindschaft kommt Feindschaft zur Ruhe" — was 
hat dein Vater damit gemeint?* ,\Vas mein Vater, o Konig, 
vor seinem Tode zu mir gesagt hat: „Sieh nicht zu weit", 
bedeutet: „LaB die Feindschaft nicht lange wahren"; das hat 
mein Vater gemeint, als er vor seinem Tode sagte: „Sieh nicht 
zu weit". Und was mein Vater, o Konig, vor seinem Tode 
zu mir gesagt hat: „Nicht zu nah", bedeutet: „Entzweie dich 
nicht voreilig mit deinen Freunden"; das hat mein Vater ge- 
pieint, als er vor seinem Tode sagte: „Nicht zu nah". Und 
was mein Vater, o Konig, vor seinem Tode zu mir gesagt hat: 
„Denn nicht durch Feindschaft kommt Feindschaft zur Ruhe, 
durch Nichtfeindschaft kommt Feindschaft zur Ruhe" be- 
deutet dies: „Du, o Konig, hast meinen Vater und meine 
Mutter getotet. WoUte ich dir j etzt, o Konig, das Leben nehmen, 
so wtirden die, welche dir anhangen, o Konig, mir das Leben 
nehmen, und die, welche mir anhangen, wUrden jenen das 
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Leben nehmen; so wiirde unsere Feindscliaft durch Feindschaft 
nicht zur Ruhe kommen. Jetzt aber hast du mir, o Konig, 
das Leben geschenkt, und ich babe dir, o Konig, das Leben 
geschenkt; so ist durch Nichtfeindschaft unsere Feindschaft 
zur Ruhe gekonimen/' Das hat mein Vater gemeint, als er 
vor seinem Tode sagte: „Denn nicht durch Feindschaft kommt 
Feindschaft zur Ruhe; durch Nichtfeindschaft kommt Feind- 
schaft zur Ruhe." ' Da dachte Eonig Brahmadatta von 
Benares: ,\Vunderbar! Erstaunlich! Was fiir ein kluger 
Knabe ist dieser Lebelang, daB er den Sinn dessen, was sein 
Vater so kurz gesagt hat, so ausfiihrlich deuten kann/ Und 
er gab ihm alles, was seinem Vater gehort hatte, Heer und 
TroB und Land und Schatz und Vorrate, und gab ihm seine 
Tochter zur Gemahlin." 

Wenn der Buddhismus Vergebung des Unrechts, das una 
getan ist, predigt, so darf man den Gedanken, der gelegentlich 
aus dieser Moral hervorblickt, nicht iibersehen, daB in den 
Handeln der Welt Verzeihen und Sichversohnen eine vorteil- 
haftere Politik ist, als sich zu rachen. Der Satz, daB Feind- 
schaft nicht durch Feindschaft zur Ruhe kommt, bewahrheitet 
sich sehr greifbar an dem klugen Enaben Lebelang, dessen 
Versohnlichkeit soweitgeht, daB er mit dem grausamen Morder 
seiner Eltern Frieden und Freundschaft schlieBt: statt sein 
Leben zu verlieren, erhalt er ein Konigreich und eine Konigs- 
tochter zur Gemahlin. 

Innerlicher und schoner ist das Gebot des Vergebens, der 
Giite gegen den Feind in der riihrenden Erzahlung vom Prinzen 
K u n a 1 a ausgesprochen^), dem Sohn des groBen Eonigs 
Asoka (um 250 v. Chr.). Eunala — sein Name ist ihm um 
seiner wunderbar schonen Augen willen gegeben, die so schon 
sind wie die Augen des Vogels Eunala — lebt vom Gerausch 
des Hofes entfemt, dem Sinnen iiber die Verganglichkeit hin- 
gegeben. Eine der Eoniginnen entbrennt in Liebe zu dem 

1) Divy&vadana p. 405 fif. VgL E. Hardy, Konig Asoka 64 fif. 
Der sudbuddhistischen Literatur ist die ErzM^hlung, soweit bis jetzt 
lestgeetellt, nicht bekannt, wohl aber der jainistischen. 
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schonen Jiingling : er weist sie zuiiick. Die Verschmahte, nach 
Rache diirstend, erIaBt, als er spater in eine entf emte Provinz 
gesandt ist, dorthin einen Befehl, untersiegelt mit dem listig 
entwandten Elf enbeinsiegel des Konigs, dem Prinzen die Augen 
auszurelBen. Als der Befehl anlangt, kann niemand es iiber 
sich gewinnen, an die herrlichen Augen Hand anzulegen. Der 
Prinz selbst fordert die Leute auf, den Befehl zu vollziehen. 
Endlich findet sich ein Mensch, widrig anzusehen, der die VoU- 
streckung ubernimmt. Als unter den Klagen der weinenden 
Menge das erste Auge ausgerissen ist, nimmt Eunala es in die 
Hand und spricht: „Warum siehst du nicht mehr die Ge- 
stalten, die du noch eben sahst, grobe Kugel von Fleisch? Wie 
betriigen sie sich doch, welcher Tadel trifft die Toren, die an 
dir hangen und sagen: ,Das bin ich'." Und als auch das 
zweite Auge ihm ausgerissen ist, spricht er: „Das Auge von 
Fleisch, der schwer erlangbare Besitz, ist mir entrissen, aber 
ich habe das vollkommene, untadelige Auge der Weisheit 
erworben. Der Eonig laBt mich nicht mehr seinen Sohn 
sein, aber ich bin der Sohn des hocherhabenen Eonigs der 
Wahrheit geworden. Die Eonigsherrschaft habe ich verloren, 
daran Schmerzen und Leiden haften; die Herrschaft der Wahr- 
heit habe ich gewonnen, die Schmerz imd Leiden vemichtet." 
Man meldet ihm, daB es die Eonigin ist, von welcher der Be- 
fehl gegen ihn ausgegangen. Da spricht er: „Mdge sie noch 
lange Gliick, Leben und Macht genieBen, die den Befehl ge- 
sandt, durch welchen mir so hohes Heil widerfahren ist." 
Und er zieht als Bettler mit seiner Gattin fort. Als er zur 
Stadt seines Vaters konmit, singt er vor dem Palast zur Laute. 
Der Eonig vemimmt Eunalas Stimme; er laBt ihn zu sich 
rufen, aber als er den Blinden vor sich sieht, erkennt er seinen 
Sohn nicht wieder. Endlich kommt die Wahrheit an den 
Tag. Der Eonig will im UbermaB von Gram und Zom die 
schuldige Eonigin martem und toten. Aber Eunala spricht: 
„Wenn sie unedel gehandelt, so handle du edel; tote nicht 
ein Weib. Es gibt keinen hoheren Lohn, als den fiir das Wohl- 
woUen; die Geduld, o Herr, ist vom VoUendeten gepriesen." 
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Und er neigt sich vor dem Konig: „0 Konig, ich fiihle keinen 
Schmerz, und trotz der Grausamkeit, die mir widerfahren ist, 
fiihle ich nicht das Feuer des Zomes. Mein Herz hat nur 
Wohlwollen fiir meine Mutter, die befohlen hat, mir die Augen 
auszureiOen. So gewiJJ diese Worte Wahrheit sind, mogen 
meine Augen wieder werden, wie sie waren" — und seine 
Augen waren in ihrer alten Schonheit da wie zuvor. 

Nirgends hat die buddhistische Poesie die Tugend des 
Vergebens schoner verherrlicht, als in der Erzahlung von 
Kunala. Aber auch hier fiihlt man jenen kiihlen Hauch, der 
alle Gebilde der buddhistischen Sittlichkeit umweht. Der 
Weise steht auf einer Hohe, an die kein Tun der Menschen 
heranreicht. Er ziirnt nicht iiber das Unrecht, das siindige 
Leidenschaft ihm antun mochte, aber er leidet auch nicht 
unter diesem Unrecht. Der Leib, iiber den seine Feinde Ge- 
walt haben, ist nicht er selbst. Unbekiinmiert um anderer 
Menschen Tun laBt er sein Wohlwollen sich iiber Bose wie 
iiber Gute ergieBen. „Die mir Schmerz zufiigen und die mir 
Freude bereiten, gegen alle bin ich gleich ; Zuneigung und HaB 
kenne ich nicht. In Freude und Leid bleibe ich unbewegt, 
in Ehren und Unehren; iiberall bin ich gleich. Das ist die 
VoUendung meines Gleichmuts"^). 

Die Buddhisten liebten planmaBige und methodische, an 
feste Zeiten gekniipfte Ubungen gewisser Stimmungen und 
Betrachtungen, fiir die man sich vorher recht eigentlich in 
die entsprechende Positur versetzte. So finden sich auch 
spezielle Regeln, die fiir diese ins Wunderliche umschlagende 
Eigentiimlichkeit der buddhistischen Praxis hochst charakteri- 
stisch sind, iiber die Art und Weise, wie man die Stimmung 
der Freundschaft mit alien Wesen in der Welt, der Reihe 
der vier Himmelsgegenden folgend, in sich walten lassen soil. 
Buddha sagt: „Nach der Mahlzeit, wenn ich vom Almosengange 
zuriickgekehrt bin, gehe ich zum Walde. Da haufe ich die 
Graser oder Blatter, die sich dort finden, zusammen und setze 



1) Cariya Pitaka III, 15. 
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mich darauf nieder, mit gekreuzten Beinen, den Korper gerade 
aufgerichtet, das Antlitz mit wachsamem Denken (wie mit 
einem Heiligenschein) umgebend. So verweile ich, indem ich 
die Kraft der Freundschaft, die meinen Sinn erfUUt, liber eine 
Weltgegend hin sich erstrecken lasse; ebenso iiber die zweite, 
die dritte, die vierte, nach oben, nach unten, in die Quere; 
nach alien Seiten, in aller VoUstandigkeit iiber das All der 
ganzen Welt hin lasse ich (lie Kraft der Freundschaft, die 
meinen Sinn erfiillt, sich erstrecken, die weite, groBe, un- 
ermeBliche, die von keinem HaB weiB, die nach keinem Schaden 
trachtet"!). 

In wem solches Freundschaftsgefiihl alien Wesen g^en- 
iiber waltet, der besitzt in ihm eine magische Kraft; Menschen 
nnd Tiere, auf die er einen Strahl dieser Kraft fallen laBt, 
werden dadurch wunderbar besanftigt und angezogen. Deva- 
datta, der Judas Ischariot unter den Jiingem Buddhas, laBt 
einen wilden Elefanten in einer engen Gasse auf Buddha los 
{S. 179 f.). „Aber der Erhabene richtete auf den Elefanten 
Nalagiri seine Kraft der Freundschaft. Da senkte der Ele- 
fant Nalagiri, vom Erhabenen mit seiner Kraft der Freund- 
schaft getroffen, seinen Riissel, ging hin, wo der Erhabene 
war, und trat vor ihn hin" 2), Ein anderes Mai erbittet Ananda 
von dem Erhabenen, daB er Roja, einen der Lehre Buddhas 
fremd gegeniiberstehenden Edelmann aus dem Hause der 
Malla, zum Glauben bekehren moge. „ ,Das ist nicht schwer 
fiir den VoUendeten, Ananda, zu machen, daB Roja der Malla 
fiir diesen Glauben und diese Ordnung gewonnen werde.' Da 
richtete der Erhabene auf Roja den Malla seine Kraft der 

^) Es folgen mehrere Wiederholimgen desselben Passus, in denen 
es statt „ Kraft der Freundschaft" hciBt: Kraft des Erbarmens, Kraft 
der Frohlichkeit, Kraft des Gleichmuts (Anguttara Nikaya III, 63, 6; 
voL I, p. 183; vgL voL III, p. 225, wo dieselbe tJ^bung auch den brah- 
manischen Asketen beigelegt wird; 8p. Hardy, Eastern Monachism 
243 ff. ; Childers Dictionary p. 624). 

2) Culiavagga VII, 3, 12. Die Kraft der Freundschaft auf die 
verschiedenen Geschlechter der Schlangen zu richten zum Schutz 
gegen SchlangenbiB wird daselbst V, 6 vorgeschrieben. 
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Freundschaft, stand von seinem Sitz auf und ging in das Haus. 
Und Roja der Malla, vom Erhabenen mit seiner Eiaft der 
Freundschaft getroffen, ging, wie eine Euh ihr junges Kalb 
sucht, von einem Hause zum anderen, von einer Zelle zur 
anderen und fragte die Monche: ,Wo, ihr Ehrwiirdigen, weilt 
jetzt der Erhabene, der heilige, hochste Buddha? Ich begehre 
ihn zu sehen, den Erhabenen, den heiligen, hochsten Buddha*"^). 

Es moge in diesem Zusammenhang noch eines jener kurzeu 
Bilder seine Stelle finden, mit denen die Phantasie der Glau- 
bigen die Vorstellung von den vergangenen Existenzen Buddhas- 
auszuschmiicken liebte. Wir besitzen eine in den heiligen 
Kanon aufgenommene Sammlung solcher Bilder und kleiner 
Erzahlungen, die nach den vom kiinftigen Buddha betatigten 
VoUkommenheiten oder Eardinaltugenden geordnet sind*). 
Der Tugend der Freundschaft ist dort die anmutige Schilde- 
rung des Lebens gewidmet, das er als Einsiedlerknabe mit 
Namen Sama (sansk. Syama) fiihrte. Er erzahlt davon'): 

„Auf der Bergeshalde weilend zog ich Lowen imd Tiger 
durch die Kraft der Freundschaft zu mir. Von Lowen und 
Tigem, von Panthem, Baren und Biiffeln, von Antilopen^ 
Hirschen und Ebem umgeben weilte ich im Walde. Kein 
Wesen erschrickt vor mir, und auch ich fiirchte mich vor 
keinem Wesen. Die Kraft der Freundschaft ist mein Halt; 
so weile ich auf der Bergeshalde." 

Es schien wichtig, der Idee des WohlwoUens, des Ver- 
gebens, der Giite auch gegen den Feind, in den mannig^ 
faltigen Gestalten nachzugehen, unter denen sie bald im 
Gewande niichterner Reflexion, bald im Schmuck reiner und 
kindlicher Poesie, bald verschleiert in den Umhiillungen eines 



M Mah&vagga VI, 36, 4. 

^) Die gewohnliche Auf z&hlung dieserVoUkommenheitcn, die ubiigena 
in jenem Text (dem Caiiya Pitaka) nioht s&mtlich duroh enteprechende 
Erzahlungen vertreten sind, umfaBt zehn Tugenden: Wohlt&tigkeit» 
Reohtechaffenheit, Wunschloaigkeit, Weisheit, Kraft, DuldsamkeiU 
Wahrhaftigkeit, Standhaftigkeit, Freundschaft, Gleichmut 

3) Cariya Pitaka III, 13. 
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seltsam phantastischen Methodisnius uns entgegentritt. Nicht 
die Begeistenmg weltumfassender Liebe war es, sondem dies 
ruhevoUe Gefiihl freundlicher Eintracht, das dem Gemein- 
schaftsleben der Jiinger Buddhas sein Geprage gab. Und wenn 
der buddhistische Glauben am Segen dieses Friedens und 
dieser Giite auch die Tierwelt teilnehmen lafit, so mag uns 
dies an die anmutigen Sagen erinnern, mit welchen die christ- 
liche Legende eine Gestalt wie die des heiligen Franziskus, 
des Freundes aller Tiere und der ganzen unbeseelten Natur, 
umgeben hat. — 

Unter jenen Kardinaltugenden, welche die moralisierende 
Dichtung der Buddhisten feiert, nimmt fiir das Interesse der 
Poeten und ihrer Horer die vomehmste Stelle offenbar die 
Tugend der Wohltatigkeit ein. Das Gebot der Wohl- 
tatigkeit ist hier nicht dahin zu verstehen, daB es der Arme 
ist, dem man wohltun soil, sondem der Geistliche, der Monch, 
der Weise^). Er ist das „Feld der guten Werke", auf das man 
den Samen seiner Wohltat streut; die Gabe, die ihm zu spenden 
er den Menschen aus Giite und Erbarmen Gelegenheit gibt, 
bringt dem Geber im Jenseits die reichste Frucht; eben diese 
Frucht aber ist es, um die es sich beim Wohltun vor allem 
handelt^). Sie zu gewinnen ist kein Opfer zu groB, und so 
flieBt hier das Bild hochsten Wohltuns durchaus in das der 



^) Sehr treflfende Bemerkungen hieriiber hat Bischof Copleston 
gemacht (Buddhism primitive and present 174). 

') Es gehort zu den wenigst erfreulichen Ziigen der altbuddhis- 
tischen Literatur, daB sich in ihr eine ganze Sammlung von Erz&h- 
lungen jGuidet (Vimanavatthu), die das Thema vom Wohltun als der 
vorteilhaftesten Kapitalanlage in unermudlicher Wiederholung, genau 
naoh einem und demselben Schema von uniibertrefflicher Plumpheit 
variieren oder vielmehr nicht variieren. Eine Gottheit erscheint in 
ihrem himmlischen Palast, in alien Geniissen der Himmelswelt schwel- 
gend. Sie wird gefragt — in der Regel von MoggalUna, zu dessen Spe- 
zialitaten derartige Konversationen geh5ren — » im welches gute Werk 
eines vergangenen Daseins dieser himmlische Glanz die Belohnung ist. 
Darauf wird meist eine Gabe genannt, einem heiligen Mann oder der 
Gemeinde gespendet, die dem Geber solche Belohnung eingebracht 
hat. Verwandt ist auch die Geschichtensammlung Apadana. 
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hochsten Aufopferung hiniiber. Wessen Ziel die Vollendung 
ist, der muQ bereit sein, alles, auch das Teuerste, unbedingt 
hinzugeben. Die Grenzen, welche unsere Anschauung der 
inneren Berechtigung des Gebens ziehen wiirde, gelten bier 
nicht; ohne Riicksicht darauf, was dem Empf anger der Gabe 
von wirklicher Wohltat in ihr geboten wird, stelleu die Le- 
genden die maBloseste, bis zur Selbstvemichtung getriebene 
Bereitschaft zum Geben als Pflicht hin^). Warden die 
Kasteiungen, wie sie unter den Asketen Indiens in Ubung 
standen, von Buddha als „leidenreich, unwiirdig, nichtig" 
verworfen, so wies doch in der Verherrlichung des Gebens 
die buddhistische Moralpoesie Motive verwandtester Art auf : 
von den ungeheuren Selbstpeinigungen der brahmanischen 
Dichtung, durch welche die Weisen der Vorzeit eine selbst 
den Gottern furchtbare Macht errangen, ist der Weg nicht 
weit zu den buddhistischen Erzahlungen von jenen Handlungen 
unbegrenzter, rait unermeBlichem himmlischem Lohn ge- 
kronter Gebelust, bei denen das Moment des Wohltuns vollig 
hinter dem der Selbstaufopferung verschwindet. 

So in der Erzahlung vom Prinzen Vessantira, d. h. dem 
spateren Buddha in der vorletzten seiner irdischen Existenzen*). 
Vom Volke verkannt wurde der Konigssohn ungerecht aus 
dem Reich vertrieben. Seine letiten Schatze, selbst den 
Wagen, auf dem er fuhr, und die Pferde gab er Bittenden und 
zog mit Weib und Kindern durch die brennende Hitze zu FuB 



^) Fiir die Frage, wie von der moralisicrcnden Poesie der Legenden 
abgesehen es iiu tatsachlichen Leben der altcn Gemeinde urn die Be- 
tatigung der Wohltatigkeit gestanden hat, verweise ich einerseitB 
auf die betreffenden Bemerkungen im erston Abschnitt (S. 182 f., 188 f.)t 
sodaiin auf den Abschnitt iiber das Cieincindeloben. Man kann sioh 
der Vorstellung nicht erwohrcn, daB die Behandlung der Wohlt&tigkeit 
in der buddhistischen Moral cine gesundere und weniger mafilose ge- 
wesen ware, h&tte es sich nicht eben hier um eine Tugend gehandelt, 
die auszuiiben der bcsitzlose Monch kaum jemals selbst in den Fail 
kommen konnte. 

*) Jataka 547; Cariya Pitaka I, 9. Vgl. Sp. Hardy, Manual, 
118 ff. usw. 
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weiter. „Wenn ini Walde die Kinder Baume mit Friichten 
sahen, so weinten sie, nach den Friichten begehrend. Wie 
sie die weinenden Kinder erblickten, neigten sich die hohen, 
gewaltigen Baume von selbst und senkten sich zu den Kindern 
herab." Endlich kamen sie zum Vankaberge; dort lebten sie 
als Einsiedler ini Walde in einer Blatterhiitte. „Ich und die 
Prinzessin Maddi und beide Kinder, Jali und Kanhajina, wir 
wohnten da in der Einsiedelei, jeder das Leid des anderen 
verscheuchend. Die Kinder zu behiiten blieb ich geschaftig 
in der Einsiedelei; Maddi sammelte Waldfriichte und brachte 
uns dreien Nahrung. Als ich so im Bergwalde wohnte, kam 
ein Bettler herzu, der sprach mich um meine Kinder an, um 
beide, Jali und Kanhajina. Wie ich den Bettler sah, der 
herzugekommen war, lachelte ich, nahm meine beiden Kinder 
und gab sie dem Brahmanen. Als ich meine Kinder hingab 
an Jujaka den Brahmanen, da erbebte die Erde, geschmiickt 
mit dem Waldkranz des Meru. Und wiederum geschah es, 
daU Gott Sakka vom Himmel herniederstieg in eines Brah- 
manen Oestalt; er sprach mich an um Maddi, die Fiirstin, die 
tugendreiche und treue. Da nahm ich Maddi bei der Hand, 
fiillte die Hande mit Wasser^), und freudigen Sinnes gab ich 
ihm Maddi hin. Als ich ihm Maddi gab, freuten sich im 
Himmel die Gotter, und wieder erbebte die Erde, geschmiickt 
mit dem Waldkranz des Meru. Jali und Kanhaj ina die Tochter, 
und Maddi die Fiirstin, die gattentreue, gab ich hin und 
achtete es nicht, auf daU ich die Buddhaschaft erlangte." 

Eine andere jener Erzahlungen aus Buddhas vergangenen 
Existenzen ist die „Geschichte vom weisen Hasen"*). 

„Und wieder in einem anderen Leben war ich ein Haschen, 
das in einem Bergwalde lebte: ich aB Gras und Kraut, Blatter 
und Friichte und tat keinem Wesen etwas zuleide. Ein Affe, 
ein Schakal, eine junge Fischotter und ich, wir wohnten bei- 



^) Zur feierlichen Hingabc der Maddi mit oinem WasserguB wio 
bei der Vollziehung einer Dedikation. 

•) Der Erzahlcnde ist Buddha. CariyA Pitaka 1, 10. VgL J&taka 316- 
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einander und man sah una zusammen friih und spat. Ich aber 
unterwies jene in den Pflichten und lehrte sie, was gut und 
bose ist: vom Bosen haltet euch fern, neiget euch zum Guten* 
Am Feiertage, wenn ich den Mond vol! sah, sprach ich zu jenen : 
heut ist Feiertag; haltet Gaben bereit, dafl ihr sie Wurdigen 
gebet. Spendet Gaben nach Wiirdigkeit und begeht den 
Feiertag mit Fasten. Dann sprachen sie: ,So sei es,* und nach 
Kraft und Vermogen bereiteten sie Gaben und forschten, wer 
wiirdig ware, sie zu empfangen. Ich aber setzte mich nieder 
und suchte im Geist nach einer Gabe, die ich spenden soUte: 
,Wenn ich einen WUrdigen finde, was soil meine Gabe sein? 
Ich habe nich't Sesam und nicht Bohnen, nicht Reis und nicht 
Butter. Ich lebe nur von Gras; Gras kann man nicht geben. 
Wenn ein Wiirdiger zu mir kommt und mich anspricht, ihm 
Nahrung zu reichen, so will ich mich selbst ihm geben; er soil 
nicht leer von hinnen gehen.' Da erkannte Sakka (der Gotter- 
konig) meine Gedanken und in der Gestalt eines Brahmanen 
kam er zu meiner Lagerstatt, um mich zu priifen, was ich ihm 
geben wiirde. Wie ich ihn sah, sprach ich frohlich dies Wort: 
,Es ist schon, daB du zu mir kommst, um Nahrung zu suchen. 
Eine edlc Gabe, wie sie noch nie gegeben worden, will ich dir 
heute geben. Du iibst die Pflichten der RechtschafEenheit; 
es steht dir nicht an, daB du einem Wesen Leid antust. Aber 
gehe hin, sammle Holz und ziinde Feuer an; ich will mich 
selbst bra ten; gebraten magst du mich verzehren.* Er sprach: 
,So sei es,* und froh las er Holz auf und schichtete es zu einem 
groBen Haufen. In die Mitte tat er Kohlen und entflammte 
schnell ein Feuer, dann schiittelte er den Staub ab, der seine 
gewaltigen Glieder bedeckte und setzte sich am Feuer nieder. 
Als der groBe Holzhaufen Flammen und Qualm zu entsenden 
begann, da sprang ich in die Hohe und stiirzte mich mitten 
in das brennende Feuer. Gleichwie frisches Wasser dem, 
welcher sich hineintaucht, die Qual der Hitze stillt, wie ea 
ihm Erquickung gibt und Freude, so stillte das flammende 
Feuer, in das ich mich stiirzte, alle meine Qual gleich frischem 
Wasser. Haut und Fell, Fleisch und Sehnen, Knochen, Herz 
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und Bander, meinen gauzen Leib mit alien Gliedem habe ich 
dem Brahmanen gegeben/' 

Die letzte Existenz Buddhas, die Zeit der errungenen 
Heiligkeit, des Wandems und Lehrens ist in den Erzahlungen 
der Gemeinde nicht mit solchen Taten der Selbsthingabe ge- 
schmiickt. Gute Werke zu tun gebiihrt dem, der nach der 
VoUendung strebt. Der VoUendete selbst „hat Gutes und 
Boses, das Haften an beidem iiberwunden"^). 

Sittliche Arbeit am eigrenen Innern 

Das Hauptgewicht sittlichen Tuns fallt fiir die buddhi- 
stische Auffassung nicht in die Pflichten, die nach aufien 
hin der Mensch dem Menschen oder richtiger jedes Wesen dem 
Wesen neben sich schuldet, sondem in das Gebiet des inneren 
Lebens, in die Arbeit unablassiger Selbstzucht: ^Schritt um 
Schritt, Stiick fur Stiick, Stunde fiir Stunde soil, wer weise 
ist, sein Selbst von allem Unreinen lantern, wie ein Silber- 
schmied das Silber lautert*)." 



^Nicht zu eigen dem Schlaf darf ioh geben die stembeki&nzte Naoht. 
Wachender Arbeit Zeit ist sie, die Nacht, dem der die Wahrheit schaut').** 

Das Selbst, dessen Realitat der Metaphysik ein ungewisses 
Katsel blieb, wird hier der ethischen Betrachtung zur ent- 
scheidenden Macht, der gegeniiber alles AuBere als ein Fremdes 
zuriicktritt. Das Selbst zu finden, wird als das beste Ziel alles 
Suchens, das Selbst zum Freunde zu haben als die wahr- 
hafteste und hochste Freundschaft erkannt. „Durch dein 
Selbst sporne dein Selbst an; durch dein Selbst erforsche dein 
Selbst, so wirst du dein Selbst wohl bewahrend und wachsam 
in Seligkeit leben, o Monch. Denn des Selbst Schutz ist das 



^) Dhammapada 412. Der Baddbismus stebt hier dorchaus auf 
dem Boden der ihm vorangehenden brahmaniscben Philosopbie, siebe 
oben S. 53. 

') Dhammapada 239. 

') Therag&tha 193. 
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Selbst; des Selbst Zuflucht ist das Selbst; deshalb halte dein 
Selbst im Zaum, wie der Handler ein edles RoB." „Zuvorderst 
befestige man das eigene Selbst im Guten; erst dann moge 
man andere unterweisen; so wird der Weise von Elend frei 
bleiben^)." 

Oben (S. 331) wurden jene drei gewissermaflen eine Stufen- 
folge ausmachenden Hauptbegriffe beriihrt, nach welchen die 
buddhistische Ethik das Gebiet des sittlichen Tuns gliedert: 
Rechtschaffenheit, Sichversenken und Weisheit. Den Pflichten 
der inneren Wachsamkeit, der Selbsterziehung und Selbst- 
lauterung des Ich wird in der scholastischen Systematik eine 
Mittelstellung zwischen der ersten und zweiten jener Stufen 
angewiesen. Die auBere Rechtschaffenbeit ist die Grundlage, 
von der aus allein jene innerlicheren und tieferen Aufgaben 
der Sittlichkeit gelost werden konnen, und diesen wiederum 
kommt eine vorbereitende Stellung zu gegeniiber den letzten^ 
voUendenden Momenten des geistlichen Strebens, der Ver- 
senkung und der Weisheit. Die stehenden Ausdriicke, unter 
denen die Schulsprache das in Rede stehende Gebiet von 
Pflichten zusammenfaBt und es jener dreifachen Gliederung 
in der erwahnten Weise einordnet, sind die Bezeichnungen: 
Beherrschung der Sinne, Wachsamkeit und Aufmerksamkeit, 
wozu dann noch der Begriff des Sichgeniigenlassens (Bediirfnis- 
losigkeit) gefiigt wird^). Das Auge und alle anderen Sinne 
sollen wir im Zaum halten, damit sie nicht bei den AuBen- 
dingen verweilend Freude an ihnen finden und dem Ich Wahr- 
nehmungen zufiihren, welche dessen Frieden und Reinheit 
gefahrden. Wir sollen jede unserer Bewegungen mit wach- 
samem BewuBtsein begleiten, alle kiihl und klar beobachtend^ 
nirgends in unmittelbarer Hingabe an den Augenblick uns 
gehen lassend'). Wenn wir gehen und stehen, wenn wir uns 



*) Dhammapada 379 f., 168. 

*) Im Pali: indriyasamvara, satisampajafifia, santutthi. Die 
n&here Ausfiihrung dieser Begriffe findet sich im Samanfiaphala Sutta 
und kehrt auch sonst in den heiligen Texten haufig wieder. 

^) Hier kniipfen mehrere jener von dem Buddhismus mit so groBer 
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setzen und uns niederlegen, wenn wir reden und schweigen^ 
sollen wir bedenken, was wir tun, und darauf achten, daB ea 
geziemend geschehe. Wir sollen nichts bediirfen, als was wir 
an uns tragen, wie der Vogel in der Luft keine Schatze hat 
und nichts mit sich tragt als seine Fliigel, die ihn hinfiihren, 
wohin er will. 

Im Verkehr mit Leuten weltlichen Standes soil man die 
angstlichste Vorsicht beobachten. „Wie jemand, der keine 
Schuhe tragt, auf dornigem Boden geht, mit Wachsamkeit 
sich behiitend, also wandle der Weise im Dorf^)." „Wie die 
Biene die Blume, ihre Farbe und ihren Duft nicht versehrt, 
sondem den Saft trinkt und weiter fliegt, also wandle der 
Weise im Dorf^)." Hat man den Almosengang durch das 
Dorf voUendet, soil man sich selbst priifen, ob man vor alien 
inneren Gefahren bewahrt geblieben ist. Buddha sagt zu 
Sariputta*): „Ein Monch, Sariputta, muB also'bei sich denken: 



Vorliebe entwickelten halb kdrperlichen halb geistlichen t)bungen 
an, von denen es wahrscheinlich ist, dafi sie im taglichen Leben der 
Monche einen sehr erheblichen Platz eingenommen haben. Ich erw&hne 
hier nnr eine von ihnen, „die Wachsamkeit auf Einatmen und Ausatmen*'. 
„Ein Monch, ihr Jiinger, der im Walde weilt oder am FuB eines Baumes 
weilt oder in einem leeren Gemach weilt, setzt sich nieder mit gekreuzten 
Beinen, den Korper gerade aufgerichtet, das Antlitz mit wachsamcm 
Denken umgebend. Er atmet mit BewuBtsein ein und atmet mit Be- 
wuBtsein aus. Wenn er einen langen Atemzug einatmet, weiB er: ,Ich 
atme einen langen Atemzug ein/ Wenn er einen langen Atemzug 
ausatmet, weiB er: ,Ich atme einen langen Atemzug aus.< Wenn er 
einen kurzen Atemzug einatmet, weiB er; ,Ich atme einen kurzen Atem- 
zug ein,*" usw. Buddha nennt diese tJbung eine treffliche und freuden- 
reiche; sie vertreibt das Bose, das sich im Menschen erhebt (Vinaya 
Pitaka voL III, p. 70 f.). Wenn die Jiinger gefragt werden, wie Buddha 
die Regenzeit zugebracht hat, sollen sie antworten: „Versenkt in die 
Wachsamkeit auf Einatmen und Ausatmen, ihr Freunde, pflegte der 
Erhabene wahrend der Regenzeit zu verweUen." (Samyutta Nikaya. 
voL V, p. 326.) 

1) Theragath4 946. 

^) Dhammapada 49. 

^) Pindapataparisuddhisutta (Majjhima Nikaya 151). 
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,Auf dem Wege zum Dorf , als ich hinging, Almosen zu sammein, 
und an den Orten, wo ich Almosen gesanunelt habe, und auf 
dem Riickweg vom Dorf, hat mich da an den Gestalten, die 
das Auge wahmimmt*), Lust befallen oder Begier oder HaB 
oder Verwirrung oder Zorn in meinem Geiste?* Wenn der 
Monch, Sariputti, also sich priifend erkennt: ,Auf dem Wege 
zum Dorf usw. hat mich an den Gestalten, die das Auge wahr- 
nimmt, Lust befallen' usw., so soil dieser Monch, o Sariputta, 
danach trachten, daB er von diesen bosen, schlimmen Re- 
gungen frei werde. Wenn aber der Monch, Sariputta, der 
sich also priift, erkennt: ,Es hat mich nicht Lust befallen' usw., 
80 soil dieser Monch, o Sariputta, sich freuen und frohlich 
sein. Tag und Nacht sich im Guten iibend." „Wie ein Weib 
oder ein Mann," heiBt es in einem anderen Sutta^), „der jung 
ist und an Schmuck Gefallen hat, in einem reinen, hellen 
Spiegel oder auf einer klaren Wasserflache sein Antlitz be- 
schaut und, wenn er darin eine Unreinheit oder einen Flecken 
entdeckt, sich bemiiht, diese Unreinheit oder den Flecken zu 
beseitigen, wenn er aber keine Unreinheit und keinen Flecken 
sieht, er frohlich ist: ,So ist es schon! So bin ich rein!*, also 
soil auch der Monch, der da sieht, daB er von alien jenen bosen, 
schlimmen Regungen noch nicht frei ist, danach trachten, 
daB er von alien jenen bosen, schlimmen Regungen frei werde. 
Sieht er aber, daB er von alien jenen bosen, schlimmen Re- 
gungen frei ist, so soil dieser Monch sich freuen und frohlich 
sein, Tag und Nacht sich im Guten iibend." 

Unermiidlich und in immer neuen Formen wird die Mah- 
nung wiederholt, nicht den Schein des rechten Tuns fiir das 
Wesen zu nehmen, nicht an AuBerem haften zu bleiben, wo 
das Heil allein von innen kommen kann. Wohl ist es gut, 
Auge und Ohr vor Bosem zu bewahren, aber das bloBe Nicht- 
sehen und Nichthoren tut es nicht; sonst ware der Blinde 



^) Es folgen hinterher Wiederholungen derselben Frage in bezug 
auf „die Tone, die das Ohr wahmimmt'* und die ubrigen Sinne mit 
ihren Objekten. 

') Anum&nasutta (Majjhima Nik4ya 152). 
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und der Taube der VoUkommenste^). Der Wille, aus dem 
lieraus wir reden und handeln, entscheidet iiber den Wert 
von Wort und Tat; das Wort allein ist nichtig, wo die Taten 
fehlen: ,,A11 unser Wesen hangt an unserem Denken; das 
Denken ist sein Edelstes; im Denken hat es sein Dasein. Wer 
mit unreinen Gedanken redet oder handelt, dem folgt Leiden 
nach, wie das Rad dem FuB des Zugtiers. All unser Wesen 
hangt an unserem Denken; das Denken ist sein Edelstes; im 
Denken hat es sein Dasein. Wer mit reinen Gedanken redet 
oder handelt, dem folgt Freude nach, wie der Schatten, der 
nicht von ihm weicht/' „Wer auch viele weise Worte redet, 
aber nicht danach tut, der Tor ist einem Hirten gleich, der die 
Kiihe anderer zahlt; er hat nicht teil an der Herrlichkeit der 
Monche. Wer auch nur wenige weise Worte redet, aber in 
der Lehre der Wahrheit wandelt, wer von Liebe und Hafi 
laBt und von Betorung, wer Erkenntnis hat und wessen Sinn 
die Erlosung gefunden, wer an nichts haftet im Himmel und 
auf Erden, der hat teil an der Herrlichkeit der Monche"^). 

M&raderB68e*) 

Die Arbeit, in welcher der Geist nach Reinheit, nach Ruhe 
und Erlosung ringt, stellt sich dem Buddhismus zugleich als 
Kampf gegen eine feindliche Macht dar. Diese Macht des 
Bosen, des Leidens, das sich dagegen wehrt, den Menschen aus 
seinen Banden zu entlassen — woher kommt sie? Das bud- 
dhistische Denken halt sich von diesem Problem zuriick. Wirf t 
es die Frage nach der „Entstehung des Leidens*' auf*), so 
ri'jhtet dies o sich doch nur darauf, zu erforschen, wie in u n s 

1) IndriyabhavanAsutta (Majjh. N, 152). 

2) Dhammapada 1. 2. 19. 20. 

3) Man vergleiche zum folgenden die Untersuchung von Win- 
disc h Mara und Buddha (Abh. der Sachs. Ges. der Wiss., phil.-hist. 
Kl., Bd. XV, 1895; von mir besprochen in der Schrift „Aus Indien und 
Iran" S. 101 ff.). 

*) Man erinnere sich an die zweite der vier heiligen Wahrheiten 
und an die Kausalitatsformel. 

Oldenberg, Buddha. 6. Aufl. 23 
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Leiden entsteht, durch welches Tor der welterfiillende Strom 
leidvoller Verganglichkeit in u n s e r Wesen eindnngt. WoUte 
man aber wissen, woher es kommt, daB iiberhaupt Leiden da 
iflt, so wiirde der Buddhismus dies jenen vorwitzigen Fragen 
zuzahlen, iiber die der Erhabene nichts ofEenbart hat, weil 
sie zur Seligkeit nicht niitze sind. Nach dem Anfang des 
Leidens forschen, hieBe nichts anderes, als dem Anfang der 
Welt nachfragen, denn das innerste Wesen der Welt liegt ja 
eben darin, daB sie eine Statte des steten Leidens ist. 

Nicht also als den, durch welchen das Leiden in die Welt 
gekommen ist, wohl aber als den obersten Herm alles Leidens 
und alles Bosen, als den vomehmsten Verlocker zu schlimmen 
Qedanken, Worten und Werken kennt der Glaube der Bud- 
dhisten Mara den Bose n^), das negative G^enbild des 
Buddha, der hochsten Verkorperung alles Heils. Wie Buddha 
der Menschheit die Erlosung vom Tode bringt, wie seine erste 
Predigt anhebt: „Tut euer Ohr auf, ihr Monche, die Erlosung 
vom Tode ist gefunden," so muB jener groBe Feind Buddhas 
eben die in die Gestalt eines damonischen Wesens gekleidete 
Macht des Todes selbst sein, oder, was dasselbe bedeutet, die 
Macht jener Daseinslust, welche den Menschen an die dem 
Tode unterworfene Welt kettet. „Mara" heiBt Tod*); in der 
hochsten der Weltspharen, die der Herrschaf t der Lust anheim- 
gegeben sind, waltet dieser Furst des Todes mit seinen Heer- 
scharen als mach tiger Gott; von da stei^t er zur Erde hemieder, 
wenn es gilt, das Reich Buddhas und seiner Heiligen zu be- 
kampfen. 

Dem einfachen Glauben ist Mara ein personliches Wesen, 
eine so reale, in die Schranken von Raum und Zeit geschlossene 
Personlichkeit, wie Buddha, wie alle Menschen und alle Gotter. 
Das philosophierende Denken aber, welches den Feind von 
Frieden und Seligkeit in der unpersonlichen Macht des iiber 
Entstehen und Vergehen gebietenden Weltgesetzes erkennt, 
bat naturgemaB die Tendenz, die persdnliche Wesenheit Maras 

^) Maro papimd; genau ubersetzt „M. das (personifizierte) Dbel**. 
*) Vgl. oben S. 100 f., 62 Anin. 1. 
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— sofern seine Gestalt nicht iiberhaupt in den Hinteigrund 
gedrangt wild — in ein Allgemeines umzudeuten. Ohne dafi 
Mara geiadezu aufhorte, als Person gedacht zu werden, er- 
weitem sich daher doch die Grenzen seines Wesens so sehr, 
daB sie den Inhalt der ganzen dem Leiden unterworfenen Welt 
in sich aufzunehmen Raum haben. Wo es ein Auge gibt und 
Gestalten, wo es ein Ohr gibt und Tone, wo es ein Denken gibt 
und Gedanken, da ist Mara, da ist Leiden, da ist Welt^). ^ 
R&dha spricht zu Buddha*): „Mara, Mara, also sagt man, o 
Herr! Worin, o Herr, besteht Maras Wesen?" „Wo Korper- 
lichkeit ist'), o Radha, da ist Mara (Tod), oder der Toter, oder 
er, der da stirbt. Darum, Radha, sieh du die Eorperlichkeit 
also an, daB sie Mara ist, oder daB sie der Toter ist, oder er, 
der da stirbt, oder Erankheit, oder eine Beule, oder ein ver- 
wundendes GeschoB, oder Todlichkeit, oder todliches Wesen. 
Wer es also ansieht, der sieht es recht an/' 

Mara ist nicht ewig, wie es ja nirgends in den Reichen des 
Werdens und Vergehens ein ewig Bleibendes gibt. Aber 
solange die Welten in ihrem Ereislauf einherroUen und Wesen 
sterben und wieder geboren werden, erscheinen auch immer 
neue Maras mit immer neuen Heerscharen von Gottem, die 
ihnen untertan aind; und so kann man sagen, daB dem Wesen 
Maras Ewigkeit in dem Sinne, wie er fiir die buddhistische An- 
schauung allein denkbar ist, in der Tat zukommt. 

Jener diisteren Tragik, von der wir uns den damonischei;i 
Todfeind des Guten umgeben zu denken gewohnt sind, be- 
gegnen wir in den Predigten und Legenden, die von Mara 
reden, nicht. Die Farben und groBen Linien fiir die Nacht- 
gestalt eines Luzifer standen den buddhistischen Monchs- 
poeten nicht zu Gebote. Ihre Phantasie schopfte vielmehr 
aus den Vorstellungen des Volksglaubens von jenen Kobolden 
und Unholden, die unsichtbar oder in MiBgestalten aller Art 



1) Samyutta Nik&ya voL IV, p. 38 f. 
*) Ebendas. vol. Ill, p. 189. 

^) Naohher ebenso: wo Empfindung ist — wo Vorsteliung ist — 
wo Gestaltung ist — wo Erkennen ist. 
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die Leute mit ihrem boshaften Treiben verfolgen. So ent- 
stand — in ebenso eigentiiiulichem wie begreiflichem Kon- 
trast zii der eben beriihrten, in den Weiten weltumfassender 
Abstraktion sich bewegenden Auffassnng M&cas — eine Menge 
meist in das Eindische nnd Possenhafte verfallender 6e- 
0chichten von den Angriffen des Bosen auf Buddha und seine 
Frommen, wie er bald als alter Brahmane, krumm und mit 
rochelndem Atem, bald als Ackersmann, bald als Elefant, 
bald als Schlangenkonig und in vielerlei anderen Gestalten 
erscheint, um ihre Heiligkeit durch Versuchungen, ihre Er- 
kenntnis duich Liigen zu erschiittem^). 

Wenn ein heiliger Mann seinen Almosengang vergeblich 
tut und nirgends eine Gabe empfangt, ist es Maras Werk. 
Wenn die Leute im Dorf fromme Monche mit hohnischen 6e- 
barden verspotten, ist Mara in sie gefahren. Den ehrwiirdigen 
Moggallana belastigt er dadurch, daB er in seinen Leib fahrt 
und sich in den Gedarmen festsetzt, so daB dem Heiligen der 
Leib schwer wird, als ware er mit Bohnen gefiillt. DaB Ananda 
im entscheidenden Augenblick vor Buddhas Tode den Meister 
nicht gebeten hat, sein irdisches Dasein bis zum Ende dieses 
Weltalters zu verlangem, geschah, weil Mara seinen Sinn 
verwirrt hatte. „Zu einer Zeit," lesen wir*), „verweilte der 
Erhabene im Lande Kosala, im Himalaya, in einer Waldhiitte. 
Als der Erhabene da in der Einsamkeit zuriickgezogen weilte, 
stieg in seinem Geist dieser Gedanke auf: ,Moglich ist es fiir- 
wahr als Konig mit Gerechtigkeit zu regieren, ohne daB man 
totet oder toten laBt, ohne daB man Bedriickungen iibt oder 
sie iiben laBt, ohne daB man Schmerz leidet oder anderen 
Schmerz zufugt/ Da erkannte Mara der Bose in seinem Geist 
den Gedanken, der in des Erhabenen Geist aufgestiegen war, 
und er ging zu dem Erhabenen und sprach also : ,M6ge, Herr, 

^) Einige soloher Erzahlungen sind schon oben S. 136i 296 beriihrt 
woiden. Eine ganze Sammlung gibt der Samjrutta Nik4ya in dem 
Abschnitt Md.rasam3rutta und auch im Bhikkhunlsam3rutta (Uber- 
eetzt voii Windisch, M&ra und Buddha 87 ft,, 132 S.). ' 

2) Samyutta Nik&ya voL I, p. 116. VgL Windisch 107. 
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der Erhabene als Eonig regieren, moge der VoUendetc aid 
Eonig regieren mit Gerechtigkeit, ohne daB er totet oder 
toten laJQt, ohne daB er Bedriickungen iibt oder iiben laBt, 
ohne daB er Schmerz leidet oder anderen Schmerz zufiigt.* " 
Buddha entgegnet: ,Wa8 hast du im Auge, du Boser, daB 
du also zu mir redest?* Mara spricht: ,Der Erhabene, Herr, 
hat die vierfache Wimdermacht sich zu eigen gemacht — ; 
wenn der Erhabene, o Herr, wollte, so konnte er fiigen, daB 
der Himalaya, der Eonig der Berge, zu Gold wiirde, und er 
wiirde zu Gold werden/ Buddha weist ihn ab: was hiilfe es 
dem Weisen, wenn er auch einen Berg von Silber oder von 
Gold besaBe? ,Wer das Leiden erkannt hat, woher es stammt, 
wie mag der Mensch sich den Liisten ergeben? Wer da weiB, 
daB irdisches Wesen eine Fessel ist in dieser Welt, der Mensch 
moge iiben, was ihn da von frei macht/ Da sagte M&ra der 
Bose: ,Der Erhabene kennt mich, der VoUendete kennt mich,* 
und betriibt und miBmutig hob er sich von dannen — der 
stehende, se^bstverstandliche Ausgang dieser Erzahlungen! 
Buddha durchschaut den Bosen und macht seine Versuchimgen 
zunichte. 

Von der Abwehr, die der Fromme den Nachstellimgen 
Maras in steter Wachsamkeit entgegensetzen soil, redet Buddha 
in der Fabel von der Schildkrote und dem Schakal^). Es war 
einmal eine Schildkrote, die ging in der Abendzeit am Ufer 
des Flusses hin, um sich Nahrung zu suchen. Und auch ein 
Schakal ging abends am Flusse auf Beute aus. Als die Schild- 
krote den Schakal sah, verbarg sie alle Glieder in ihrer Schale 
und tauchte still und ohne Furcht in das Wasser. Der Schakal 
lief hin und wartete, daB sie ein Glied aus der Schale hervor- 
strecken wiirde. Die Schildkrote aber riihrte sich nicht; da 
muBte der Schakal seine Beute aufgeben und davongehen. 
„Also, ihr Jiinger, lauert auch Mara der Bose euch bestandig 
und immerdar auf und denkt: ,Ich will durch ihres Auges 
Tor Eingang zu ihnen gewinnen — oder ich will durch ihres 



1) Samyutta Nik&ya vol. IV, p. 178. 
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Ohres, duich ihrer Nase, durch ihrer Zunge, durch ihres 
Leibes, durch ihres Denkens Tor Eingang zu ihnen gewinnen/ 
Deshalb, ihr Jiinger, bewacht die Tore eurer Sinne . . . daim 
wird Mara der Bose es aufgeben und von euch weichen, weil 
er keinen Eingang bei euch findet, wie der Schakal von der 
Schildkrote weichen muBte." 



Die letzten Stafen deg Heilsweges* Die YersenkniigeE. 

Die Heiligren nnd Baddhas 

So verbiindet und identifiziert sich Maras f eindlicher Wille 
mit dem feindlichen Naturgesetz der leidenschafienden Ver- 
kettung von Ursachen und Wirkungen. In der Wiistenei der 
Sankh&ra, des ruhelosen Geschehens, in ewig wogender und 
wallender Finstemis stehen die einsamen Eampfer, die den 
Ausweg aus diesem Labyrinth des Leidens zu erringen streben. 

Der Eampf ist kein leichter und kein kurzer. Von dem 
AugenbUck an, wo zuerst in einer Seele die Ahnung davon 
erwacht, daB er gekampft werden muB, bis zum endlichen 
Siege verlaufen unzahlige Weltperioden. Erdwelten, himm- 
lische Welten und Hollenwelten entstehen und vergehen, wie 
sie seit Ewigkeiten entstanden und vergangen sind. Gotter 
und Menschen, alle beseelten Wesen kommen und gehen, 
sterben und weiden wiedergeboren: und inmitten dieses 
endlosen FlieBens aller Dinge ringen, bald vordringend und 
siegend, bald zuriickgeworfen, die Wesen, welche der Erlosung 
zustreben, ihrem Ziel entgegen. Der Weg ist unabsehbar, 
aber er nimmt ein Ende. Nach unzahligen Irrfahrten durch 
Welten und Weltalter tritt zuletzt das Ziel dem Wandemden 
vor Augen. Und in sein Siegesgefiihl mischt sich der Stolz 
iiber den aus e i g en e r Kraft emingenen Sieg. Keinem Gott 
hat der Buddhist zu danken, wie er vordem, wahrend seines 
Kampf es, zu keinem Gott gerufen hat. Gehort doch die Herr- 
schaft iiber das Dasein langst nicht mehr den alten Gottern, 
sondern dem groBen kosmischen Mechanismus, dessen ver- 
hangnisvolles Spiel der Weise durchschauen lemt, um sich 
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als Kundiger die Statte da zu bereiten, wo gut sein ist. Nicht 
er beugt sich vor den Gottem, die Gotter beugen sich vor ihm. 
Die einzige Hilfe, die dem Ringenden zuteil werden kann, 
kommt ihm von seinesgleichen, von den Weitergedrungenen, 
den Buddhas und ihren erleuchteten Jiingem, die gekampft 
haben, wie er jetzt kampft, und die ihm zwar nicht den Sieg 
verleihen, aber den Weg zum Siege weisen konnen. 

Als Vorstufen des errungenen Sieges sieht der Buddhismus 
in enger Ankniipfung an den von ihm vorgefundenen Ge- 
meinbesitz indischen religiosen Lebens^) die tJbungen innerer 
Versenkung an, in denen der Fromme sich von der AuBenwelt 
mit ihrer bunten Gestaltenfiille abwendet, um in der Stille 
des eigenen Ich fern von Leid und Lust das Aufhoren des 
Yeiganglichen vorauszuempfinden. Was fiir andere Reli- 
gionen das Gebet, ist fiir den Buddhismus die Andacht der 
Versenkung. 

Es kann nicht bezweifelt werden, daB ausgedehnte imd 
methodisch betriebene Bemiihungen, Zustande der Ver- 
senkung hervorzunifen, tatsachlich ein sehr hervortretendes 
Element im Leben der Monche gebildet haben. Die Prosa 
wie die Poesie der heiligen Texte zeugt iiberall davon. Wie 
ein geschickter Barbier den Schaum so zu bereiten versteht, 
daB er ganz und gar von Fettigkeit durchdrungen ist, so weiB 
der Monch die aus der Trennung von allem Unreinen hervor- 
gehende Gliicksempfindung der Versenkung so durch seinen 
ganzen Korper zu verbreiten, daB kein Teil davon unberiihrt 
bleibt. Monche, die durch larmendes Benehmen die Briider 
aus den Zustanden des Versenktseins aufstoren, werden ge- 
tadelt; ein sorglicher Hausmeister unterlaBt nicht, wenn er 
den Briidern ihre Ruhestatten anweist, denen unter ihnen, 
die der Gabe der Versenkung teilhaft sind, das Quartier ge- 
meinschaftlich zu bereiten, damit sie nicht von anderen ge- 

^) Namentlich mit dem Yogasystem beriihrt sich hier der 
Buddhismus nahe, sowohl in der Technik der geistlichen Ubungen 
wie in den zugehorigen theoietischen Konstruktionen. Vgl. oben 
S. 80. 
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stort werden^). Und durch die Dichtungen der Monchs- 
poeten zieht sich die Freude an der mit dem Segen heiliger 
Versenkung geschmiickten Einsamkeit: 

„Wenn vom und hinten lings kein Wesen ist zu sohaun, 
Wie lieblich weilt man dann im tiefen Wald allein. 

Wohlan, allein geh' ioh zum Wald, den Buddha preist, 
Des M5nche8 Aufenthalt, des einsam strebenden, 

Zum Walde, den durohtobt der Elefanten Brunst, 

Zum Wald, der hohe Lust dem fromm Versenkten schafft. 

Im blfihnden Sitawald, in Bergesgrotten kiihl 
Will baden ich den Leib und wallen einsam still, 

Allein, genossenlos, im weiten, schonen Wald — 
Wann ist erreicht mein Ziel, das Dasein abgetan?" 

Und eine andere dieser Dichtungen: 

„Wenn die Donnerwolke die Trommel riihrt, 
Auf der Vogel Pfaden der Regen rauscht, 
Und in stiller Bergesgrotte der Monch 
Der Versenkung pflegt: kein Gluck wie dies! 

Wenn am Ufer von Stromen blumenumbliiht, 

Die der Walder bunte Krone krftnzt, 

Er in seliger Ruh* der Versenkung pflegt, 

Kein Gluck mag ihm werden, das diesem gleioht^)." 

Die eingehenden Beschreibungen, welche die tJberlieferung 
von den Versenkungszustanden und Visionen der buddhisti- 
schen Asketen und Asketinnen gibt, werden zwar dutch das 
scholastische Beiwerk unbestimmter oder imaginarer psycho- 
logischer Kategorien in ihrer Klarheit nicht unwesentlich be- 
eintrachtigt; immerhin scheint es doch moglich, wenigstens 
der Hauptsache nach zu einem einigermajien deutlichen Bilde 
von jenen Erscheinungen zu gelangen. 

^) Mah&assapurasutta, Majjh. Nik. vol. I, p. 276; Mah&vagga V, 6; 
CuUavagga IV, 4, 4. 

*) Theragathfi. 637 f., 522 f. 
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Zum Teil handelte es sich ofienbar um einfache Ubiingen 
intensivster, von pathologischen Elementen freier Konzen- 
tration des Vorstellens und Fiihlens. Ich beriihrte schon oben 
(S. 342) die Versenkung in die Stimmung der Freundscliaft 
gegen alle Wesen, die man im Walde starr sitzend in sich 
walten lieB und d^r man magische Besanftigungskraft g^en- 
iiber jeglicher Feindschaft von Menschen und Getier zuschrieb. 
Eine andere Versenkung war die der „Unreinlieit": um sich 
mit dem Gedanken an die Verganglichkeit und Unreinheit 
alles leiblichen Daseins zu durchdringen, stellte man sich — 
etwa auf einem Leichenfelde — Leichen und Gerippe 
in den verschiedensten Stadien der Verwesimg und Zer- 
storung vor, indem man bei sich sagte: „Wahrlich, auch 
mein Leib hat diese Natux und dieses Ziel; er ist nicht 
frei davon"^). 

Neben Kontempktionen solcher Art aber standen o£Een- 
bar mannigfache pathologische Zustande visionaren und 
ekstatischen Charakters, sowie allem Anschein nach auch eine 
entwickelte Praxis der Selbsthypnose. Die Bedingungen fiir 
das Zustandekommen derartiger A£Eektionen waren iiber- 
reichlich vorhanden. Bei Mannem und Frauen, die dutch 
die Macht der religiosen Idee den geordneten Verhaltnissen 
hauslicher Existent entrissen waren, konnten die korperlichen 
Folgen des Lebens wandernder Bettler im Verein mit einer 
das Nervensystem erschopfenden geistigen Uberreizung leicht 
genug die betre£Eende Disposition hervomifen. Wir horen 
von Halluzinationen des Gesichts- wie des Gehorsinnes, von 
„himmlischen Gestalten" und „himmlischen Tonen*'*). Aus 
den Zeiten, in denen Buddha der Erleuchtimg nachtrachtete, 
wird erzahlt, daB er „einen Lichtglanz und die Erscheinung 
voli Gestalten" gesehen habe, oder einen Lichtglanz fiir sich 
allein und wieder Gestalten allein*). Auch die Erscheinimgen 

1) Digha Nik&ya voL II, p. 295 f . ; vgl. TheragathA 393 ff. ; Sp. Hardy, 
Eastern Monachism 247 f. 

*) Zum Beispiel Mahalisuttanta (Digha Nikaya vol. I, p. 162 £f.)- 
^) Upakkilesasutta (Majjhima N. 128). Man veigleiche, was 
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von Gottheiten oder des Versuchers, von denen die Legenden 
so viel zu berichten wissen, lassen das Vorkommen von Hallu- 
zinationen annehmen^). 

GroBere Bedeutung fiir das geistliche Leben der Buddha- 
jiinger als derartigen Erscheinungen wird den zu unzahligen 
Malen in den heiligen Texten beschriebeneh „vier Stufen 
der Versenkung" (Jhana) beizumessen sein. Wir 
diirfen in ihnen Zustande der Ekstase erkennen, wie sie auch 

W. James, The Varieties of Religious Experience (IQth Impr.) 
219. 251 f. von solchen Lichtglanzerscheinungen beriohtet. 

^) DaB Buddha und seine Jiinger solche Erscheinungen gesehen 
haben, mochte ich nicht mit W i n d i s c h (M&ra und Buddha 213) auf 
poetische Ausdrucksweise, die sp&ter wortlich genommen lyid zu 
Legenden ausgestaltet w'tkre, zuriickf uhren ; ich meine vielmehr, daB 
•solche Visionen sich tatsSrChlich zugetragen haben. Mir scheinen zahl- 
reiche Fakta sicherster Art, welche die Literatur der Psychiatrie (siehe 
z. B. Pitres, Hysteric et h3rpnotisme II, 35 f.) oder auch die christliche 
Heiligengeschichte verzeichnet, hierauf hinzudeuten. £s ist nicht 
zu viel gesagt, dafi die Berichte von manchen Visionen christlicher 
Heiliger wie aus buddhistischen Suttas ubersetzt klingen. Die heilige 
Caterina hort die Stimme des bosen Feindes: „Was peinigst du dich 
vergeblich! Du kannst das nicht so forttreiben ohne dich selbst urn- 
zubringen. Besser, du laBt diese Torheit, bevor du ganz zugrunde 
gehst Noch ist Zeit, dich der Welt zu erfreuen^ " Aber vor der Stand- 
haftigkeit der sich kasteienden Jungfrau verschwinden die D&monen; 
auf Lichtstrahlen erscheint das Kreuz (Hase, Gesammelte Werke V, 1, 
163 f.). So spricht zu Buddha, als er in Meditationen versenkt um 
den Besitz der erlosenden Erkenntnis ringt, der bose Feind: „Du bist 
mager, iibel aussehend; der Tod ist dir nahe. . . . Dem Lebenden ist 
Leben besser; wenn du lebst, magst du Gutes tun'' (Padh&nasutta im 
Suttanip&ta). Zu Jiingem Buddhas spricht der Versucher: „Ihr habt 
jung der Welt entsagt. . . . GrenieBt, was die Menschen ergotzt. Gebt 
nicht die Gcgenwart auf, um der Zukunft nachzujagen"* (Samyutta 
Nik&ya vol. I, p. 117). Das stehende Ende dieser Geschichten ist, daB 
der Bose erkannt wird und vcrschwindct (S. 358). Die Gleichartigkeit 
«olcher Erlebnisse buddhistischer und christlicher Heiliger f&llt in dio 
Augen. Auch die bedeutende RoUe, die bei derartigen Erscheinungen 
den sonst so sehr zuriicktretenden buddhistischen Nonnen zuf&llt, 
sowie das nicht seltene Auftreten von Vorstellungen erotischer Ver- 
fluchungen entspricht durchaus den christlichen Parallelen und bekannten 
Beobaohtungen der Psychopathologie. 
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auf dem Boden des abendlandischen religiosen Lebens nicht 
aelten aufgetreten sind, fiir die aber der Organismus des Inders 
in ganz anderem MaBe disponiert ist als der des Okzidentalen: 
ein lange anhaltendes Abwesendsein, in welchem der Korper 
zur Regungslosigkeit erstarrt, die Empfanglichkeit fiir aufiere 
Eindriicke aufgehoben oder auf ein Minimum herabgesetzt 
ist, wahrend der Geist in iiberirdischer Wonne schwelgt. In 
stillem Gemach, noch haufiger im Walde, setzte man sich 
nieder, ,,mit gekreuzten Beinen, den Korper gerade auf- 
gerichtet, das Antlitz mit wachsamem Denken umgebend''. 
So verharrte man in lange fortgesetzter korperlicher Be- 
wegungslosigkeit und befreite sich der Reihe nach von den 
storenden Elementen der ,,Lust und bosen Regungen"', des 
„Uberl^ens und Erwagens", der „freudigen Erregung"; zu- 
letzt soil auch die Atmung aufgehort haben, d. h. in Wirklich- 
keit offenbar bis zur Unwahmehmbarkeit herabgesetzt worden 
sein. Dann war der Geist ,,gesammelt, gereinigt, gelautert, 
gelost von Befleckung, gelost von allem Verderben, geschmeidig 
und zum Werk geschickt, fest und ohne Wanken". Frei von 
jedem storenden Hinschauen auf ein Ich, das hier wirksam 
ware, genoB man das BewuBtsein, aus den Tiefen des leid- 
erfiillten Daseins sich zu leichter, freier Hohe erhobenzu haben. 
Dieser Zustand war es, in welchem das Gefiihl hellseherischer 
Erkenntnis des Weltzusammenhangs lebendig wurde. Wie 
christlichen Schwarmern in Augenblicken der Ekstase sich 
das Geheimnis der Weltschopfung enthiillte, so meinte man 
hier die Vergangenheit der eigenen Existenz in zahllosen 
Perioden der Seelenwanderung zu iiberschauen; man meinte 
durch das Weltall die wandernden Wesen, wie sie sterben und 
wiedergeboren werden, zu erkennen; man meinte die Ge- 
danken anderer zu durchdringen. Auch der Besitz von Wunder- 
kraften, der Fahigkeit des Verschwindens und Wieder- 
auftauchens, der Fahigkeit das eigene Ich zu vervielfaltigen, 
wird diesem Zustande der Versenkung zugeschrieben. 

Mit den Jhanaekstasen werden weiter, gewohnlich als eine 
Vorbereitung auf jene, als ein Mittel sich ihrer zu bemachtigen. 
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andere geistliche Ubungen in Verbindung gesetzt, bei denen 
die Annahme, dali es sich um Selbsthypnose handelte, kaum 
zu vermeiden sein wird^). Man konstruierte an einsamer, voii 
Storungen freier Statte eine kreisformige Flache von glatt- 
gestrichenem, am besten hellrotem Ton. Statt ihrer konnte 
auch eine Wasserflache, ein feuriger Kreis — etwa ein ange- 
ziindeter Holzhaufen, betrachtet durch eine kreisrunde Off- 
nung — u. dgl. verwandt werden. Ausnahmsweise begabte 
Individuen bedurften solcher Vorbereitung nicht; statt des 
Tonkreises beispielsweise geniigte ihnen ein gewohnliches 
Ackerfeld. Man setzte sich nun vor das betreffende Objekt 
und betrachtete es bald mit offenen, bald mit geschlossenen 
Augen, bis man das Bild gleich deutlich vor sich sah, gleich- 
viel ob die Augen geofiEnet oder geschlossen waren. Hatte der 
Meditierende sich so des „inneren Reflexes" bemachtigt, ver- 
liefi er den Platz, ging zu seiner Zelle und fuhr dort mit der 
Kontemplation fort. Statt des urspriinglichen Reflexes, der 
das Objekt getreu mit alien seinen zufalligen Unvollkommen- 
heiten wiedergab, trat dann der „nachgebildete Reflex" aufy 
vergleichbar dem Eindruck einer glatten Muschelschale odeir 
eines Spiegels, der aus den Wolken tretenden Mondscheibe, 
oder weifier Vogel, die sich von dunkler Wolkennacht abheben, 
und doch farblos und gestaltlos. In diesem Zustand — er 
gait als nur wenigen erreichbar — fiihlte sich der Geist aller 



^) Der Name dieser Ubungen, Kasina, bedeutet nGanzheit*", d. h. 
wohl, wie Childers erkl&rt, das totale Auf gehen des Geistes in einer 
Anschauung oder VorsteUung. Die eingehendste Beschreibung der 
Kasinakontemplationen findet sich im Visuddhimagga bei Warren, 
293 f ., so wie bei S p. Hardy, Eastern Monachism 262 f. ; erw&hnt 
werden aber die Kasina schon in den kanonischen Texten (siehe F r a n k e, 
IKghanik&ya 210 A. 4). — Man vergleiche die Rolle» die der Hypnotismus 
im Yogasystem spielt: G a r b e im Grundrifi der indo-arischen Philo- 
k)gie III, 4, S. 45; Walter Hathayogapradipika p. XXIX. Auf 
die im Mah&bharata (XIII, 2296 ff. ed. Calc.) sich findende ansohau- 
liche Beschreibung davon, wie ein Schiiler die Gat tin seines Lehrers 
hypnotisiert, hat Hopkins, Joum. of the Araer. Orient. Soc. XXII, 
359 f. aufmerksam gemacht. 
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Hemmungen entledigt und befahigt, sich zu den hoheren 
Stufen der Versenkung zu erheben. 

Eine anders geartete Form der Eontemplation endlich 
ging von rein verstandesmaBigem, stufenweisem Abstrahieren 
von der Vielheit der Erscheinungswelt aus, um sich dann 
in weltentriicktes, erstarrtes Hinschauen auf immer voU- 
standiger alles konkreten Inhalts entledigte Abstraktionen 
zu verwandeln^). „Gleicliwie dieses Haus der Migaramata 
leer ist von Elef anten und Rindem, von Hengsten und Stuten, 
leer von Silber und Gold, leer von den Scharen der Manner 
und Weiber, und es nur in einer Beziehung nicht leer ist, 
nicht leer namlich von Monchen, so auch, Ananda, abstrahiert 
der Monch von der Vorstellung ,Menscli* und denkt allein 
an die Vorstellung ,Wald*, . . . dann sieht er, daiJ in seinen 
Vorstellungen Leerheit eingetreten ist in bezug auf die Vor- 
stellung jDorf* und Leerheit eingetreten ist in bezug auf die 
Vorstellung ,Mensch*; Nicht-Leerheit ist allein vorhanden in 
bezug auf die Vorstellung ,Wald*." Und auch von der Vor- 
stellung „Wald" wird dann abstrahiert, so daU die Vorstellung 
„Erde" mit Weglassung aller Mannigfaltigkeit der Erdbber- 
flache erreicht wird; von da steigt der Geist in ahnlicher Weise 
weiter zur Vorstellung der „Raumunendlichkeit'', der „Ver- 
nunftunendlichkeit*', der „Nichtirgendetwa8heit"*) usw., Schritt 
fiir Schritt der Erlosung sich nahernd. An das Ende dieser 
Stufenleiter pflegt der Zustand der „Aufhebung von Vor- 
stellung und Empfiuadung" gesetzt zu werden, der als todes- 
ahnliche Erstaming — offenbar von kataleptischer Natur — 
beschrieben wird. Den Monch, der am FuB eines Baumes 
sitzend sich in diesen Zustand erhoben hat, sehen Hirten und 
Ackerleute; sie sagen: „Merkwurdig! Wunderbar! Dieser 



^) Culasunnatasutta (Majjh. N. 121). 

') Erinnert es nicht auffallend an die buddhistische Kontemplation 
der „Nichtirgendetwasheit**, wenn ein Psychiater (Schiile, Geistes- 
krankheiten S. 100) „das affektlose Universalgefiihl des Nichts" be- 
schreibt: „e8 ist Nichts und gibt Nichts und wird Nichts scin" — dies 
die Worte eines von diesem Gefiihl befallenen Krankcn — ? 
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Monch ist im Sitzen gestorben; wir wollen ihn verbrennen/' 
Sie bedecken ihn mit Stroh, Holz und Diinger und ziinden 
Feuer an. Aber er erhebt sich, wie der nachste Morgen kommty 
unversehrt ana seiner Versenkung^). 

Weisheit, d. h. das Erkennen der Lehre, und die tTbung 
solcher Versenkungen tragt und fordert sich wechselweise: 
„Keine Versenkung gibt es, wo nicht Weisheit ist; keine Weis- 
heit, wo nicht Versenkung. In wem Versenkung wohnt und 
Weisheit, wahrlich der ist dem Nirvana nahe*)." — 

Neben der Lehre von den Versenkungen wurde eine zweite 
Doktrin ausgebildet, die gleichfalls die letzten Stadien des 
Erlosungsweges zum Gegenstand hatte: die Theorie der vier 
Rangklassen, in welche die dem Ziele sich nahemden Wesen 
je nach der groBeren oder geringeren Vollkommenheit ihrer 
Heiligung geordnet sind*). 

In vielen Texten iibrigens werden nicht diese vier 
Klassen erwahnt, sondern es wird — stellt sich darin die 
Anschauungsweise einer alteren Zeit dar? — ein doppelter 
Vorgang in den Seelen derer, welche die Predigt Buddhas 
horen und annehmen, unterschieden. Zuerst erwacht in 
ihnen das Wissen von der Verganglichkeit alles Seins; 
es geht ihnen," wie der stehende Ausdruck der Texte lautet, 
das reine und fleckenlose Wahrheitsauge auf : was immer dem 
Entstehen untertan ist, das alles ist auch dem Vergehen 
untertan." Sie erkennen die leidenvolle Verganglichkeit als 
im Wesen alles Daseins mit Notwendigkeit begriindet. Wer 
dies Wissen erreicht hat und als Monch in ernstem Streben 
beharrt, darf hoffen, auch den zweiten Schritt zu tun und 
dahin zu gelangen, daB „durch das Aufhoren des Ergreifena 
(von irdischem Wesen) seine Seele von aller Verderbnis frei 



t» 



>» 



^) Majjhima Nikaya vol. I, p. 333. 

') Dhammapada 372. 

^) S e n a r t (Bouddhisme et Yoga; Bevue de Thist. des religions 
42, 355) parallelisiert diese Lehre mit der von den vier Stufen der 
Yogins (Bhoja zu Yogas. Ill, 51): eine Zusammenstellung, die anzu- 
iiehmen ich kaum wagen moohte. 
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wird": das letzte Ziel geistlichen Strebens, Erlosung und 
Heiligkeiti). 

Das mit scholastischem Beiwerk uberladene System der 
vier Bangklassen unter den Glaubigen will ich hier nicht 
entwickeln*). Mit der Zugehorigkeit zur einen oder anderen 



^) Beichliche Belege fiir beide Grade dieser Stufenfolge gibt die- 
Erz&hlung von Buddhas ersten Predigten und Bekehrungen (Mah&- 
vagga Buch I). 

^) Es geniige hier die in den heiligen Schriften nicht selten be- 
gegnende kurze Charakteristik jener Stufen (siehe z. B. Mah4pari- 
nibb&na Sutta, Digha Nik. vol. II, p. 92). Den untersten Rang nehmen 
dieSotapanna ein, d. h. die in die Bahn (der Heiligung) Gelangten. 
Von ihnen wird gesagt: „Durch die Vemichtung der drei Bande sind 
sie in die Bahn gelangt; sie sind der Wiedergeburt in den niederen. 
Welten (den Hollen, der Tierwelt und der Gespensterwelt) nicht unter- 
worfen; sie sind (der Erlosung) sicher, sie werden die hochste Erkenntnia 
erreichen."" Die nachsthohere Klasse ist die der Sakadag&mi 
(„der e in ma I Zuriickkehrenden'*): „Durch die Vemichtung der drei 
Bande, durch die Verringerung von Begier, Hafi und Verblendung 
sind sie zu e i n m a 1 Zuruckkehrenden geworden: wenn sie noch e i n- 
m a I in diese Welt zuriickgekehrt sind, werden sie das Ende des Leidens- 
erreichen. '' Dann folgen die A n & g a m t ( „die Niohtzuriickkehrenden") : 
„Durch die Vemichtung der fiinf niederen Bande sind sie zu Wesen 
geworden, die von selbst entstehen (d. h. die ins Daaein treten ohne 
erzeugt und geboren zu werden; dies ist in den hohereu Gotterwelten 
der Fall); sie erreichen dort (in der Gotterwelt) das Nirvana; sie sind 
nicht der Rtickkehr aus jener Welt unterworf en. " Es scheint, daB bei 
der Aufstellung dieser dritten Stufe eine besondere Riicksicht auf di& 
um die Gemeinde am hochsten verdienten Laien mitgewtrkt hat, denen 
um ihres Laienstandes willen vollkommene Heiligkeit nicht beigelegt 
werden konnte, denen man aber doch eine dieser nahekommende Stel- 
lung nicht absprechen woUte. Die hochste der vier Stufen endlich 
ist die des A r a h & (A r h a t), d. h. des Heiligen. Naturlich ist das Bild 
erhabener, reiner Geistigkeit des Arhat (oben S. 305 f.), dem Vorstellungs- 
niveau des Zeitalters entsprechend, auch von den grotesken Zugen 
nicht frei, die sich als ungetilgte Reste primitiver Denkformen erhalten 
haben (mit Recht legt hierauf Huizinga, Over studie en waar- 
deering van het Buddhisme, 1903, S. 20 f. Gewicht). Der Arhat (und 
uberhaupt der in dieser Richtung begabte Fromme) kann wie sein 
naher Verwandter, der Yogi (oben S. 79), den Zauberer spielen und 
als solcher Leistungen vollbringen, die fiir unser Gefiihl durchaus ins- 
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dieser Elassen waren iibrigens keinerlei Anspriiche auf an- 
sehnlichere oder germgere Geltung in der Gemeinde ver- 
kniipft; wie nahe jeder einzelne dem Ziel der Heiligkeit ge- 
kommen zu sein meinte, war eine Angelegenheit, die nur vor 
sein eigenes Iimeres gehorte und von der die Gemeinde als 
solche keine Notiz nahm^). Die hochste Stufe, die der voll- 
endeten Erlosung, betrachtete man als allein Monchen er- 
reichbar^) : 

^Gleiohwie der Plan, das blaugehalste Fliigeltier, 

Es nioht des Schwanes m&cht*gem fluge gleichtun mag, 

So kommt ein Weltkind nioht dem Mdnch, dem Bettler gleioh, 

Dem Weisen, der in Waldesstille Sohauung Ubt^)."* 

Unmoglich daiJ die, welche nm ihrer Seligkeit willen allem 
Irdiflchen entsagt batten, zugestanden, daU die innere Be- 
freiung von Welt und Weltleid mit dem Beharren des anBeren 
Menschen in weltlicbem Leben vereinbar sei. Doch liefi man 
zugunsten fiommer Laienj linger, wenn auch nicht fiir ihr 
Leben, so wenigstens fiir ihr Sterben eine Ausnahme zu: ein 
glaubiger, weiser Laie, der seine letzten Gedanken, sein letztes 
Verlan<Ten auf das Aufhoren irdischen Seins richtet, wird dieses 



Burleske geraten. — Die Ansicht von Childers (Dictionary p. 268* 
vgL 444), dafi die hdheren der vier Stufen nioht erlangt werden kdnnen, 
ohne daB man zuvor die niederen der Reihe nach durohgemaoht hat, 
ist wenigstens fiir die alters Periode der buddhistischen Dogmatik, 
liber die allein ich zu urteilen wage, unzutreffend. 

^) Nur an e i n e r Stelle, soviel mir bekannt, kniipft das buddhi- 
fltisohe Gemeindereoht an die Zugehorigkeit eines Monchs zu einer der 
vier Stufen eine reohtliche Konsequenz: wer einen Heiligen getotet 
hat, kann nicht die Monchsweihen empfangen (Mahdyagga I, 66). Dooh 
ist es nicht unmoglich, daB das Wort „Heiliger*' hier als Uberbleibsel 
sehr alter Redeweise in nicht technischer Bedeutung gesetzt ist, und 
daB die Bestimmung in ihrem urspriingUchen Sinn allgemein die Zu- 
lassung eines Mdnchsmdrders zu der Gemeinde verbot 

') Streng genommen besagt dies schon das Wort A r h a t 
(..Heillger"), d. h. „einer, der Anspruch hat** — es ist zu erg&nzen 
atif fromme Gaben und Verehrung. — Eine unerhebliohe Ausnahme 
von der hier statuierten Eegel ist S. 369 Anm. 1 erw&hnt. 

3) Sutta Nipata 221. 
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Zieles teilhaftig. ,Jch sage dir, Mahananut, daB zwischen 
einem Laienjiinger, dessen Seele diese Stufe der Erlosung er- 
reicht hat, und einem Monch, dessen Seele von aller Yer- 
derbnis erlost ist, keine Yerscliiedenheit besteht, was den Zu- 
Btand ihrer Erlosung angeht^)/' Wie das den ethischen Grund- 
stimmungen des alten Buddhismus entspiicht, ist das Wesen 
der Erlosten und Heiligen von einem kiihlen, man kann gerade- 
zu sagen egoistischen Zuge nicht frei. Spuren warmerer Stim- 
mungen fehlen gewiB auch in dieser Zeit nicht. Aber noch 
miissen viele Jahrhimderte verfiiefien bis zu den Tagen des Ma* 
h&yana*), wo die Sprache hingebender liebe sich in voUer Kraft 
erheben wird, wo der Glaubige sagt: ,,Es ist notig, daB ich die 
Last aller Ereaturen trage . . . Ich muB mein Ich zum Pfande 
geben und muB das ganze All loskauf en von den Wanderungen 
durch die Wildnisse von Holle, Tierreich, Totenwelt . . ." 



*) Samyutta NikAya voL V, p. 410. — Eine wohl sp&tere Doktrin 
— in den heiligen Texten ist sie meines Wiasens nooh nioht vertreten, 
und im Milindapa£Lha fiihrt der disputierende Konig 8ie nicht auf ein 
Wort Buddhas zuriick, sondem er sa^-. „ihr (Mdnohe) lehrt" usw. — 
wendet diese S&tze dahin, daB auch ein Laie die Heiligkeit erlangen 
kann, dafi er aber ihr Gewicht nioht zu tragen imstande ist, so wenig, 
wie ein Grashalm die Last eines schweren Steines tragen kann. Er 
muB deshalb noch an demselben Tage, an dem ihm die Heiligkeit zu 
teil geworden, entweder die Monchsweihen empfangen oder, da die 
&uBeren Vorbedingimgen hierzu nicht immer erftdlbar sind, in das 
Nirv&na eingehen (Milindapafiha p. 265). Das erstere geechieht in der 
Tat bei Yasa, der als Laie die Heiligkeit erreicht (Mah&vagga 1, 7). 
Wie der Verlauf bei zwei Personlichkeiten war, die das Kath&vatthu 
(IV, 1) neben Yasa nennt, Uttiya und »Setu, weiB ich jetzt nicht fest- 
zustellen. — In &hnlichem Zusammenhang bildete sich auch die gleich- 
falls, soviel mir bekannt, den heiligen Texten — mit Ausnahme einiger 
Stellen des ofiFenbar yerh&ltnism&Big jungen Werks Apadana, vgL 
S. 1 17, A. 1 ; Nachr. der Gott. Ges. der Wissensch. 1912, 207 A. 3 — 
noch fremde, arg &uBerliche Vorstellung aus, daB die hoher begabten 
Gl&ubigen die ErUtoung „in der Barbierstube'' zu erlangen pflegen, 
d. h. w&hrend der VoUziehung der Tonsur, die den tTbertritt aus dem 
weltlichen Stande in den geistlichen kennzeichnet. 

*) Der Hauptform des jttngeren Buddhismus, die um 100 n. Chr. 
auikommt. 

Oldenberg, Baddha. 6. Aufl. 24 
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Hoch iiber den vier Stufen der Heiligen oder der Heiligkeit 
Angenaherten stehen die VoUendeten, „die fiir sich allein 
der Buddhaschaft teilhaftig geworden sind'' (Paccekabuddha): 
sie haben das erlosende Wissen nicht als Jiinger eines der 
heiligen, universalen Buddhas, sondern aus eigener Kraft 
erworben, aber ihre Vollkommenheit reicht nicht so weit, 
daB sie es der Welt verkiindigen konnen. Die Texte beriihren 
diesen Begriff der Paccekabuddhas selten; er kann im Vor- 
stellungskreise der alten Gemeinde nur eine nebensachliche 
RoUe gespielt haben. Es scheint, daB man die Paccekabuddhas 
vorzugsweise in den Zeitaltern lebend dachte, wo es keine 
universalen Buddhas und keine von ihnen gestifteten Ge* 
meinden gab; der Begrii! des Paccekabuddha sollte wohl in 
erster Linie eben dies besagen, daB auch in solchen Zeiten der 
Zugang zur Erlosung emstem und kraftvoUem Streben nicht 
verschlossen ist. Aber die spater aufgestellte Lehre, daB das 
Auftreten von Paccekabuddhas auf solche Zeitalter aus- 
schlieBlich beschrankt ist, steht, wie es scheint, mit der Dog- 
matik der heiligen Palitexte nicht im Einklang. ,,In der 
ganzen Welt," sagt Buddha^), „gibt es, mich allein aus- 
genommen, niemanden, der den Paccekabuddhas gleich ist" 
— die Existenz von Heiligen dieses Grades wird also allem 
Anschein nach auch fiir Buddhas eigene Zeit zugelassen. 

Uber den vier Stufen der Glaubigen und Heiligen wie iiber 
den Paccekabuddhas stehen endlich, den InbegriS hochster 
Vollkommenheit verkorpemd, die„erhabenen, heiligen, 
universalen Buddha s". 

Es mochte befremden, daB erst an diesem Orte das Dogma 
von den Buddhas gewissermaBen als ein Anhang zu anderen 
wesentlicheren Gedankenkreisen besprochen wird. Ist die 
Lehre von der Person Buddhas eine Nebensache? MuB sie 



^) Apadana. Auch wenn gesagt wird, daB nie in demselben Welt- 
system zu gleioher Zeit zwei heiiige, universale Buddhas auftreten 
(Anguttara Nik. voL I, p. 27), scheint darin zu liegen, dafi die gleich- 
zeitige Erscheinung eines universalen Buddha mit Paccekabuddhas 
nicht ausgeschlossen ist^ 
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nicht ein Fundament des buddhistischen Glaubens sein, so 
gut wie die Lehre von der Person Christi ein Fundament, ja 
das Fundament des christliclien Glaubens bildet? 

Kaum irgendwo scheint die Vergleichbarkeit jener beiden 
Entwicklungsreihen vollstandiger abzureiBen, als eben an 
diesem Punkte. Es mochte paradox klingen, aber es ist 
zweif ellos riclitig, dali die buddhistiscbe Lehre in allem Wesent- 
lichen das sein konnte, was sie in der Tat ist, und sich doch der 
Begriff des Buddha aus ihr fortdenken lieBe. Die unvergeB- 
liche Erinnerung an Buddhas Erdenleben, der Glaube an 
Buddhas Wort als an das Wort der Wahrheit, die Unter- 
werfung unter Buddhas Gesetz als unter das Gesetz der 
Heiligkeit: alle diese Momente haben, wie kaum ausgesprochen 
zu werden braucht, fiir die Gestaltung des religiosen Lebens 
und Empfindens in der Gemeinde der Buddhaj linger die 
hochste Wirksamkeit bewahrt. Aber fiir die rein theoretische 
Auffassung des einen groBen Problems, um das allein sich die 
ganze buddhistische Dogmatik bewegt, der Frage nach dem 
Leiden und nach der Erlosung, steht das Dogma von Buddha 
im Hintergrunde. In der Glaubensformel der vier heiligen 
Wahrheiten kommt das Wort Buddha nicht vor. 

Den Schlussel fiir die Erklarung dieser bemerkenswerten 
Stellung des Buddhabegriffs zu den zentralen Ideen des ganzen 
Gedankenkreises gibt, wie mir scheint, die Vorgeschichte des 
Buddhismus. 

Wo eine Lehre, wie die christliche, auf der Basis eines 
machtigen Gottesglaubens erwachst, ist es natiirlich, daB fiir 
das BewuBtsein der Gemeinde auf die Person dessen, der als 
Meister, Lehrer, Vorbild in jedem Sume fiir das Leben seiner 
Jiinger von unermeUlicher Bedeutung ist, ein Abglanz, ja 
mehr als ein Abglanz der Herrlichkeit und Wesensfiille des 
allmachtigen und allgiitigen Gottes sich herniedersenkt. Die 
Gnade Gottes soil dem Menschen das ewige Leben schenken: 
der Meister wird zum Mittler, durch welchen die gottliche 
Gnade an dem Menschen wirkt. Sein Wesen hebt sich in 
metaphysischer Dignitat zum Einssein mit Gottes Wesen; 
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sein irdisches Tun und Leid,en erscheint als das welterlosende 
Tun und Leiden Gottes. 

Die Yorbedingungen, unter denen eine analoge Entwick- 
lung der Yorstellungen von der Person Buddhas sich hatte 
vollziehen konnen, waren nicht vorhanden. Den Glauben 
an die alten Gotter hatte der Pantheismus der Atmanlehre 
aufgelost; der Atman aber, das ewig ruhende All-Eine, war 
kein Gott, der handelnd in erlosendem Tun sich der Mensch- 
heit erbarmen konnte. Und auch der Glaube an den Atman 
selbst war verblaUt, ja verloren, und als Herrscher iiber die 
nach Erlosung verlangende Welt war nicht ein Gott, sondern 
allein das Naturgesetz der Verkniipfung von Ursachen und 
Wirkungen ubrig geblieben. Es gab keine handelnde Person 
im Eampf gegen Leiden und Tod als den Menschen selbst; 
e r muBte in weisem Erkennen des Naturgesetzes den Ort zu 
entdecken und zu erreichen trachten, an dem er fiir jenes 
Gesetzes leidenbringendes Wrrken unerreichbar war. 

Die Momente, die fiir die dogmatische Auffassung der 
Person Buddhas entscheidend sein muBten, sind damit ge- 
geben. Er konnte nicht ein gottentstammter Erioser sein, 
denn man erwartete die Erlosung nicht von einem Gott. Das 
Erkennen soil erlosen; mein Erkennen soil mich erlosen: 
so muBte er der groBe Erkennende und der Erkenntnisbringer 
fiir alle Welt sein. Ein Wesen muBte er sein, das keinen an- 
gestanmiten metaphysischen Adel vor anderen Wesen voraus 
hat^), aber in hoherem, kraftvoUerem Streben zuerst den W^ 



^) Darin, daB Buddha, ehe er zu seinem letzten Erdenleben ge- 
boren wird, als Gott im Himmel der Tusita- Getter weilt und von dort 
aus zur Erde hemiedersteigt, liegt in keiner Weise, dafi man fiir ihn 
ubermensohliche, etwa gottmensohliche, Wesenheit in Anspruoh nahm. 
Wer in e i n e r Existenz Gott ist, kann in der n&ohsten Existenz auch 
als Tier oder in einem HoUenreioh wiedergeboren werden. Wie Buddha 
in seinem vorletzten Leben Tusita- Gott war, ist er in fruheren Exi- 
stenzen auch Ldwe, Pfau, Hase usw. gewesen; in seiner letzten irdischen 
Ersoheinung aber ist er als Mensch geboren, dann freilich durch die 
Erlangung der Buddhawurde in eine eigene Ausnahmestellung ein- 
geriickt. VgL Kern, Manual of Indian Buddhism S. 64, der freilich 
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findet, den nacli ihm andere, seinen FuBstapfen folgend, 
wandeln^). Man kann in gewissem Sinne sagen, daU jeder 
Jiinger, der zur Heiligkeit hindurchdringt, auch Buddha ist 
so gut wie der Meister*). Sehr deutlich tritt diese Auffassung 
von Buddhas wesentlicher Gleichartigkeit mit alien Erlosten 
in folgenden Worten liervor: „Gleichwie wenn, o Brahmane, 
eine Henne Eier gelegt hat, acht oder zehn oder zwolf , und die 
Henne genugsam auf ihnen gesessen und sie warm gehalten 
und bebnitet hat: wenn dann von den Kiichlein eines zuerst 
mit der Spitze seiner Exalle oder mit seinem Schnabel die 
Eierschale zerbricht und glucklich aus dem Ei kriecht, wie 
wird man dies Kiichlein nennen, das alteste oder das jungste?" 
„Man wird es das alteste nennen, verehrter Gotama, denn 
es ist das alteste unter ihnen/' ,^So habe auch ich, o Brahmane, 
unter den Wesen, die im Nichtwissen leben und wie in einem 
Ei verschlossen und befangen sind, die Eierschale des Nicht^ 
wissens zerbrochen und allein in der Welt die erhabenste, 
universale Buddhaschaft erlangt. So bin ich, o Brahmane, der 
alteste, das edelste unter den Wesen')." Nicht Buddha er- 
lost die Wesen, aber er lehrt sie, sich selbst zu erlosen, so wie 
er sich erlost hat. Sie nehmen seine Verkiindigung der Wahr- 
heit an, nicht weil sie von ihm kommt, sondem weil, durch 



die Pointe der SteUe, atif welche er sich beruft (Angattara Nik., Catukka 
p. 38), nicht yoUkommen verstanden hat. 

^) „Ery der Erhabene, ist des unbereiteten Weges Bereiter, des 
unerschaffenen Weges Schopfer. . . . Naohfolger atif dem Wege aber 
sind die Jlinger, die jetzt da sind» nach ihm einhergehend.'' Majjhima 
Nik&ya vol. Ill, p. 16. 

') Die gewohnliche Terminologie benemit zwar die heiligen JCknger 
Buddhas nicht selbst als Buddhas, dooh zeigt sich mehrfaoh, dafi man 
einen solchen Ausdruck als sachlioh statthaft in der "tat empfand. 
So wenn der Sot&panna (s. S. 367, Anm. 2) definiert wird als jemand, 
der „die hoohste Erkenntnis (sambodhi) erreichen wird'*. Insonderheit 
in poetisohen Texten ist es oft zweifelhaf t, ob das Wort b u d d h a 
in seinem engeren Sinne oder in der Beziehung auf jeden Heiligen 
gebrauoht ist, s. Dhammapada 398 (vgl. 419). 

^) Suttavibhanga, Parajika I, 1, 4. 
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sein Wort geweckt, in ihrem Geiste selbsteigenes Erkennen 
desaen, wovon er zu ihnen redet, ans Licht tritt^). 

Man darf dies doch nicht dahin verstehen, als hatte die 
Gestalt Buddhas im Glauben der Gemeinde die Grenzen 
irdisch-menschlicher Bealitat nicht iiberschritten, als hatte 
die Dogmatik den Strahlenkranz einer das Universum durch- 
leuchtenden Herrlichkeit um Buddhas Haupt zu flechten ver- 
schmaht. Das Land Buddhas war nicht das des Sokrates, 
nicht das Athen des Thukydides und des Aristophanes, in 
welchem es nicht anging, dafi Samm&sambuddhas oder Gott- 
menschen auf Erden erschienen. Das Auge des Inders war 
gewohnt, auf Schritt und Tritt das natiirliche, irdisch-begrenzte 
Geschehen in phantastische Zusammenhange unendlicher 
Femen hineingewoben zu sehen. Je langer sich hier ehr- 
furchtsvoUes Denken mit der Person des Buddha beschaftigte, 
je ofter es zu ihr zuriickkehrte, um so mehr verschwand das 
Menschliche, das irdisch Wirkliche in ihr hinter dem Ge- 
traumten, Typischen, Universalen. Jenes Zeitalter, in dem 
die Lehren vom Leiden alles Verganglichen und von der Er- 
losung zuerst dem jungen Denken aufgingen, konnte auf einen 
Yajnavalkya und auf einen S&ndilya noch einfach als auf 
weise Menschen hinsehen; fiir die buddhistische Anschauungs- 
weise mufiten die fliissigen Umrisse solcher Gestalten zum 



^) So heiBt es in einer Rede Buddhas nach einer vorang^angenoii 
Darlegung der Kausalit&tsformel: „Wenn ihr nun also erkennt und 
also schaut, ihr Junger, verdet ihr dann spreohen: „Wir ehren den 
Meister und aus Ehrfurcht fiir den Meister reden wir also?" — ^Das 
werden wir nicht, Herr. " — . . . „Wa8 ihr redet, ihr JUnger, ist es nioht 
eben das, was ihr selbst erkannt, selbst geschaut, selbst erfaBt habt?"* 
— „Da8 ist es, Herr." (Majjhima Nik&ya voL I, p. 265.) Freilioh besitzt 
man, wie sich von selbst versteht, nicht die Kraft, aus dieser Forderung 
geistiger Selbst&ndigkeit jedes Einzelnen tats&chlich die Konsequenzen 
zu Ziehen. Best&ndig gleitet man zum Glauben an das unfehlbare 
Wort des Erleuchteten zuriick. Aber schon daB jenes Ideal tiberhaupt 
aufgestellt wurde, ist von fundamentaler Wiohtigkeit. Ich verweise 
hier auf die inhaltreichen Ausftihrungen von L. de la Valine PouBsin, 
Bouddhisme (1909), 130 ff. 
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dogmatischen Typus der nach ewiger Weltordnung zu den 
gesetzten Zeiten erscheinenden erhabenen, heiligen, univer- 
salen Buddhas erstarren. 

Es war kaum anders moglich, als daiJ sich die Gestalt 
des einen historisclien Buddha fiir die Dogmatik zu einer 
grenzenlosen Zahl vergangener und kiinftiger Buddhas ver- 
vielfaltigte. Einem Glauben, der die Vergangenheit dieser 
Welt nach Jahrtausenden, ihre Zukunft nach Jahren, viel- 
leicht nach Tagen bemafi, mochte es geniigen, iiber der Spanne 
dieser Zeit die Gestalt e i n e s !l^eilandes ragen zu sehen, auf 
den die Vergangenheit weissagend vorausdeutete, dessen 
Wiederkommen der kurzen Zukunft ein Ziel setzte. Fiir den 
Inder umschloB kein Horizont das Bild des Weltlebens; von 
unabsehbaren Femen her in unabsehbare Femen hin, durch 
jene ungeheuren Weltperioden, in deren RiesengroBe und 
Riesenzahl das iiberwaltigende Gefiihl der eigenen Kleinheit 
seinen Ausdruck suchte, schreitet der ewige Gang des Ent- 
stehens, Vei^ehens und Wiederentstehens. Wie sollte man, 
was im Zentrum der eigenen Welt, der eigenen Zeit zu stehen 
schien, fiir den alleinigen Mittelpunkt aller Welten, aller 
Zeiten halten? 

Durch das Konimen und Gehen der Weltalter, durch das 
ganze dunkle Dasein geht ein Streben nach dem erlosenden 
Licht: so miissen zu bestimmten Zeiten^) bestimmte Wesen, 

^) Die zeitliche Verteilung der Buddhas auf die versohiedenen 
Weltalter ist keine gleichm&Oige. Schon in einem der P&lisuttafi (Mah&- 
padanasutta; Digha Nik&ya II, 2) findet sich die Angabe, daO die 
letzten Buddhas zu folgenden Zeiten erschienen sind: einer im 91. Welt- 
alter yon jetzt ab ruokw&rts, zwei im 31. Weltalter; unser jetziges 
Weltalter ist ein ^gesegnetes Weltalter"* (bhaddakappa); es besitzt ftinf 
Buddhas, von denen Gotama der vierte ist; das Erscheinen des Metteyya 
wild noch erwartet. Alle diese Buddhas, abgesehen allein von Gotama 
Buddha, sind unzweifelhaft reine Phantasiegestalten. Etwas anders 
scheint es allerdings mit der parallelen Doktrin der Jainas zu stehen; 
siehe S. 76 Anm. 2. — In der Ablehnung der Annahme, daO die perio- 
disch auf Erden erscheinenden Buddhas ein Reflex der Avat&ras des 
Vishnu sind, schlieBe ich mich Windisch (Buddhas Geburt 98) duroh- 
aus an. ... 
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durch verdienstliche Handlungen zahllosei ExLstenzen dazu 
berofen, den Anblick dieses Lichtes erlangen; sie miissea 
Buddhas warden und die von Ewigkeit her fest geordnete 
Laufbahn eines Buddha erfiillen. Sie weiden alle in der ost- 
lichen Halfte Mittelindiens^) in einem Brahmanen- oder 
Eshatriyageschlecht unter gewaltigen Wunderzeichen emp- 
fangen und geboren; sie erlangen alle, am FuB eines Baumes 
sitzend, die erlosende Erkenntnis. Ihr Leben hat je nach der 
Weltperiode, in der sie erscheinen, verschiedene Dauer, und 
so erhalt sich auch die Lehre, die sie auf Erden verkiinden, 
bald langer, bald kiirzer, bei einem jeden aber durch eine fest- 
bestimmte Zeit. ,,Funfhundert Jahre, Ananda, wird die Lehre 
der Wahrheit bestehen/' sagt Buddha zu seinem Lieblings- 
jiinger*). Dann verschwindet der Glaube von der Erde, bis 
ein neuer Buddha erscheint und von n^uem „das Rad der 
Lehre roUen lafit''. 

Es ist konsequent, dafi, wie sich die Reihe der Buddhas 
durch die unermeShchen Weiten der Zeit hindurchzieht, 
auch die ebenso unermelilichen Weiten des Raumes ihre Bud- 
dhas besitzen. Die alten Texte scheinen die Idee der in femen 
Weltsjstemen erscheinenden Buddhas nur leise zu beriihren, 
aber die Vorstellung liegt ganz ia der Art der indischen Phan- 
tasie, daiJ auch in jenen durch Unendlichkeiten von uns ge- 
trennten Weiten dasselbe Bingen der Wesen nach der £r- 
losung sich wiederholt, das sich auf dieser Erde vollzieht. ,,Es 
kann nicht geschehen, ihr Jiinger/' sagt Buddha, ,,es ist nicht 
moglich, dail in einem Weltsystem zwei heilige, universale 
Buddhas zu gleicher Zeit, nicht friiher noch spater erscheinen'**) 

^) So Bohon die kanonisohe P&litradition, CuUavagga XU, 2, 3. 
Die Stelle ist belehrend, insofem sie zeigt, wie der alte Buddhiflmiis, 
fern von der kosmopolitiBclien Weite des Gesiohtskreises, die man als 
dem buddhistischen Wesen innewohnend anzusehen pflegt, sein engeres 
Heimatland als das alleinige auserw&hlte Land betraohtet. 

*) CuUavagga X, 1, 6. Sp&ter, als diese Prophezeiung durch 
die Ereignisse widerlegt wurde, stellte man nattirlich gr5Bere Zahlen 
auf; vgl. Kdppen I, 327. 

') Anguttara Nik4ya, s. oben S. 370, Anm. 1. 
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— man darf in diesen Worten wohl eine Hindeutung darauf 
sehen, daB in anderen Systemen unabhangig von dem, was 
in iinserer Welt geschieht, gleiche Siege des Lichtes iiber die 
Finstemis erfochten werden, wie ihn hiex Buddha unter dem 
Baum zu Uruvela gewonnen hat^). 

Ich untemehme es nicht, die scholastifichen Pradikate, 
welche die Dogmatik den erhabenen, heiligen, universalen 
Buddhas beilegt, im einzelnen zu entwickeln, von den zehn 
Buddhakraften, von den zweiunddreifiig auBeren Eennzeichen 
eines Buddha usw. zu reden. Wichtiger ist das Gesamt- 
bild, das der Yerein all dieser Vollkommenheiten der glaubigen 
Yorstellung ergab, das Bild hochster Macht, hochsten Wissens, 
hochsten Friedens, hochsten Erbarmens — jenes kiihlen Er- 
barmens, wie es dem alten Buddhismus eigen ist — : dies Bild, 
welches denen vorschwebte, die von sich sagen konnten: 

„Iha schaut mein Geist, ab wenn mein Aug* ihn s&he, 
Bei Nacht, bei Tag beat&ndig ohn' Ermatten. 
Ihm Ehifuroht weihend harr* ioh auf den Morgen. 
Von ihm, das fiihl' ich, kann ich inich nicht trennen')/' 

Ich lasse die Texte selbst jenes Bild zeichnen. 

Buddha spricht: „Der Alliiberwinder, der Allwissende bin 
ich, unbefleckt von allem was ist. Alles habe ich verlassen; 
ohne Begehren bin ich, ein Erloster. Aus eigener Kraft be- 
sitze ich die Erkenntnis; wen sollte ich meinen Meister nennen? 
Ich habe keinen Lehrer; niemand ist mir zu vei^leichen. In 
der Welt samt den Gottem ist niemand, der mir gleich sei. 
Ich bin der Heilige in der Welt; ich bin der hochste Meister, 
Ich allein bin der vollendete Buddha; die Flammen sind in 
mir erloschen; ich habe das Nirvana erreicht*)." „Den Er- 
habenen," nennt ihn Kaccana*), „den Freudenbringer, den 

^) Unter den jiingeren Texten beeohftftigt sich das Mah&vastu 
(toL I, p. 123 ff.) eingehend mit der Yorstellung von der gleiohzeitagen 
Existenz zahlloser Buddhas in den veischiedenen Weltsystemen* 

>) Sutta Nip&ta voL 1142. 

>) Mah&vagga I, 6, 8. 

*) S. oben S. 164. 
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Freudenspender, dessen Sinne stille sind, desaen Seele stille 
ist, den hochsten Selbstbezwinger und Friedereichen, den 
Helden, der sich selbst bezwungen hat und iiber sich wacht, 
der seine Sinne im Zaume halt." „Ef erscheint in der Welt 
zum Heile fiir viel Volk, zur Freude fiir viel Volk, aus Er- 
barmen fiir die Welt, zum Segen, zum Heil, zur Freude fiir 
Gotter und Menschen^)." So sind die Buddhas der ver- 
gangenen Weltalter erschienen, so werden die Buddhas kiinf- 
tiger Zeiten erscheinen. 

Wird ihre Reihe jemals ein Ende nehmen? Wird der Sieg 
ein voUstandiger werden, so dafi a 1 1 e Wesen zur Erlosung 
hiniibergedrungen sind? 

Die Glaubigen der alten Zeit wandten ihre Gedanken dieser 
letzten Zukunftsfrage nur selten zu. Aber sie gingen doch 
an ihr nicht voriiber. In der Erzahlung von Buddhas Tod 
lesen wir den Spruch, den Gott Brahman sprach, als der Heilige 
in das Nirvana einging: 

„In den Welten die Wesen all legen einst ab die Leiblichkeit, 

So wie jetzt Buddha der Siegesfurst^ der hdchste Meister aller Welt, 

Der M&chtige, VoUendete zum Nirvana ist gangen ein." 

Also die Wesen a 1 1 e werden das Nirvana erreichen*). 



^) Angutt. N. vol. I, p. 22 und sonst h&ufig. 

') Anders in jiingerer Zeit das Mah&vastu (vol. I, p. 126). Zwar 
wird dort nicht geradezu gesagt, dafi ein Teil der Wesen in alle Ewig- 
keit unerlost bleiben wird, wohl aber, daB nie ein Ende der Wesen 
sein wird, welche die Lehre der Buddhas horen werden. Der Milinda- 
pa£Lha (p. 69) dagegen erklart direkt, daB nicht alle das Nirvana er- 
langen. — Von den kanonischen Palitexten konnte hier noch Angut- 
tara Nikaya voL V, p. Id4 f. in Betracht kommen. Wie der Torwart 
einer Festung nicht weiB, wie viele Personen durch das Tor kommen 
und gehen, wohl aber weiB, daB niemand anders als durch das Tor 
kommen und gehen kann, so „kummert es den VoUendeten nicht, ob 
die ganze Welt oder die Halite oder ein Drittel auf diesem (d. h. dem 
von ihm gelehrten) Wege in die Freiheit gelangt ist odor gelangt oder 
gelangen wird" — er weiB aber, daB es einen anderen Weg zur Freiheit 
nicht gibt. Ist diese Stelle von der Zahl der Wesen zu verstehen, die 
in alle Ewigkeit, oder nur von denen, die als .Jiinger des einzelnen. 
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Wird dann, wenn die beseelten, des Leidens fahigen Wesen 
aus dem Beich des Daseins verscliwimden sind, das Stromen 
der Sankhara, das Entstehen und Vergehen der Welten in 
Ewigkeit bleiben? Oder wird, nach dem Verloschen alles 
BewTiBtseins, in dem sich das Geschehen spiegelte, die Welt 
in sich zusammenbrechen? Wird das Nirvana, in dessen Tiefen 
die Reiche des Sichtbaren versunken sind, das Ein und Alle 
sein? 

Wir fragen zu viel. „Der Erhabene hat dies nicht ofEen- 
bart. Weil es keinen Gewinn bringt, weil es nicht jden Wandel 
in Heiligkeit fordert, weil es nicht zur Abkehr vom Irdischen, 
zum Untergang aller Lust, zum Aufhoren des Vei^anglichen, 
zum Frieden, zur Erkenntms, zum Nirvana f iihrt, deshalb hat 
der Erhabene es nicht offenbart." 



bestimmten Buddha die Erlosung erreiohen? Meines Erachtens das 
erstere. Deim dafi nioht alle Wesen durch den gegenwartigen Buddha 
zur Erl5sung gelangen konnen, gait offenbar fiir so feststehend, daB 
danaoh schwerlich gefragt werden konnte. 
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Die Gemeinde der Jiinger Buddhas 



Das Gemeindereeht nnd die Reehtsbfleher 

Von der Darstellung des Gkubens, der die Schar der 
Buddhaj linger vereinte, wenden wir una zur Beschreibung 
der aoBeren Ordnungen, welcbe geistlicbe Sitte und geistliclies 
Recbt dem Leben dieser Moncbsgenossenflchaft gesetzt hat. 
Als ein recbtlicli geordnetes erscheint jenes Leben von An- 
fang an. Ein Becbtsakt muQte voUzogen werden, um das neu 
hinzutretende Mitglied in die Gemeinschaf t aufzunehmen. Das 
Gemeinderecht zeichnete seinem Tun und Lassen die Bahnen 
vor. Als Disziplinarbof wachte die Gemeinde selbst, unter 
der Einhaltung eines geordneten Bechtsverfalirens, iiber der 
Befolgung der geistlicben Ordnungen. 

Dies friihzeitige Hervortreten fester rechtlicher Formen des 
Gemeindelebens kann nicht iiberraschen. Es ist das G^en- 
stiick des ebenso friihzeitigen Auftretens einer ausgebildeten 
und fest formulierten Dogmatik; dieselben Charakterziige des 
Zeitalters, in dem sich der Buddhismus entwickelt hat, die- 
selben Momente der Vorgeschichte, auf welcher er ruht, 
machen die eine wie die andere Erscheinung verstandlich. Die 
andersglaubigen Monchsorden vor und neben dem Orden Bud- 
dhas und nicht minder der gemeinsame Quell aller dieser 
Sekten, das Brahmanentum, haben wie in der dogmatischen 
Spekulation so im Becht und in der Sitte des geistlichen 
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Lebens eine Beihe fertiger Formen geachaffen, die der Bud- 
dhismus sich nui anzueignen brauchte^). 

Dafi die Bildung der Idrchlichen Ordnungen, so schnell 
sie sich vollzogen zu haben scheint, dennocb nicht das Werk 
einea Augenblicks gewesen sein kann, bedarf keines Beweises. 
In den Texten, welche die Gesetze flir das Gemeindeleben 
entbalten, liegen die Spuren, die zwischen alteren und jiingeren 
Pliasen dieser Entwicklung zu unterscbeiden erlauben, klar 
vor Augen. Wir konnen verfolgen, wie sich zuerst ein Kom- 
plex von Satzungen gebildet hat, der regelmafiig um die Zeit 
des VoUmondes und Neumondes in den Beichtversammlungen 
der Gemeinde vorgetragen wurde; stehend wiederkehrende, 
technische Ausdriicke besagten bei jeder dieser Begeln, welchen 
Grad der Verschuldung der Monch, der gegen sie fehlte, auf 
sich lud. Es ist sehr wohl moglich, daB diese alte, unter dem 
Titel Patimokkha erhaltene Sammlung von Verboten*), 
die Grundlage des gesamten buddhistischen Gemeinderechts, 
auf Buddhas eigene Zeit, auf die von ihm mit seinen Jiingem 
gehaltenen Beichtfeiem zuruckgeht*). Eine jiingere Schicht 



1) Jaoobi (Sacred Books XXII, S. XXIV ff.) hat eine Reiho 
von Einzelheiten gesammelt, in denen die Abh&ngigkeit der buddhi- 
stiBchen bzw. der mit diesen im ganzen Ubereinstimmenden jainistisohen 
MonchBordnungen von den Vorbildem, die das brahmanische Asketentum 
lieferte, direkt verfolgt werden kann: so in betreff des Niohtansammebis 
von Vorr&ten, des Aufenthalts an demselben Ort wfthrend der feuchten 
Jahreszeit, der ZurUokhaltung in bezug auf das Betreten des Dorfs usw. 

') N&heres liber sie siehe unten im Absohnitt iiber den Kultus. 

') Zwar nicht im P&timokkha selbst, aber in einem anderen gleich- 
falls das Aussehen hohen Alters tragenden Sttiok der Gemeindeord- 
nungen findet sich eine Spur, welche direkt auf die Entstehung der 
betreffenden Sfttze zu Buddhas Lebzeiten hinzuweisen scheint. Im 
Verzeichnis der Personen, die nicht die Ordination empfangen diirfen, 
begegnet „wer Blut vergossen hat''. Es kann nicht gemeint sein, daO 
jeder zuriickzuweisen ist, der einem anderen eine blutige Wunde bei- 
gebraoht hat,' denn nicht einmal alle Morder sind ausgeschlossen, sondem 
nur Vaterm5rder, Mutterm5rder und Morder eines Heiligen. So l&Bt 
sich kaum bezweifeln, daB die traditionelle Auslegung recht hat, die 
hier versteht: „Wer Buddha so verwundet hat, daB sein Blut geflossen 
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der heiligen Texte zeigt dann weiter, wie sich in der Folgezeit 
das Bediirfnis fuhlbar maclite, die im P&timokkha enthaltenen 
Bestimmungen duicli neue Gesetze zu erganzen. Aber man 
wagte nicht, die alten geheiligten Formeln eigenm&chtig urn- 
zubilden. So nabm man, wahrend das Patimokkha selbst un- 
angetastet blieb, in Eommentaren zu ihm und in eigenen 
neuen Werken eine revidierte und erweiterte Darstellung der 
Gemeindeordnungen vor. Man trug zwar kein Bedenken, auch 
Veigeben, die im Patimokkha nicbt als solche gekennzeichnet 
waren, jetzt mit Strafe zu belegen, aber man erlaubte sich 
doch nicht, dies mit denselben Ausdriicken zu tun, welche 
im Patimokkha die stehenden waren, sondern man wandte neue 
Worte an und fiihrte neue Formen des Disziplinarverfahrenjs 
ein, um VerstoBe gegen die neugeschafienen Ordnungen zu 
ahnden^). So gibt sich in der Entwicklung des Gemeinderechts 
weitaus sicherer und scharfer als in deijenigen der Dogmatik 
die Aufeinanderfolge alterer und jiingerer Perioden zu er- 
kennen. 

Hat aber selbstverstandlich der Orden der Buddhaj linger 
oder seine besonders dazu befahigten Glieder tatsachlich Becht 
schaffend gewirkt, so hat sich die Gemeinde doch in der Theorie 
jede legislatorische Befugnis mit aller Bestimmtheit selbst 
abgesprochen. Die Gesetzgebimg fiir die Gemeinde kommt 
nach buddhistischer Auffassung allein Buddha zu. Alle Ge- 
bote und Verbote empfangen ihre Kraft daher, daJJ nach der 
Uberzeugung der Glaubigen Buddha sie ausgesprochen hat. 
Mit seinem Tode ist die Moglichkeit, aber auch das Bediirfnis 
nach einer Schopfung neuer Gesetze erloschen. Die Gemeinde 
hat Buddhas Ordnungen nur anzuwenden und zu erklaren, 



ifit." DaB diese Bestimmung aus einer Zeit stamxnt, in der sie Sinn 
hatte, wird man zwar nicht ftir gewiB, aber dooh fiir das Natiirlichere 
halten. (Fiir die Erkl&rung der betreffenden Stelle, Mah&vagga I, 67, 
vergleiche man Cullav. VII, 3, 9; Dhammapada Ck)mnL S. 279 ed. 
Fausb.; Anguttara Nikaya vol. Ill, p. 146.) 

^) VgL die Einleitung zu meiner Ausgabe des Vinaya Pitaka 
vol. I, p. XVII f . 
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so wie sie die von Buddha offenbarte Lehre wohl zu bewahren, 
aber nicht zu verbessem oder weiterzubilden berufen und be- 
fahigt ist. „Die Gemeinde setzt nicht fest, was nicht (von 
Buddha) festgesetzt worden ist, und hebt nicht auf, was er 
festgesetzt hat; sie nimmt die Ordnungen, wie er sie fest- 
gesetzt hat, an und beharrt in ihnen" — so laBt die traditionelle 
Legende eine Kirchenversanunlung kurz nach Buddhas Tode 
beschlieUen^). In den heiligen Texten erscheinen daher alle 
Verordnungen, auch die nachweislich jiingeren Perioden an- 
gehorigen, als von Buddha selbst erlassen. Die Inkonsequenz, 
mit der man der Konsequenz zidiebe hier verfuhr, ist cha- 
rakteristisch : die namlichen selbstgemachten Regeln, die man 
sich scheute, in die altgeheiligte Form der Patimokkhalitanei 
zu kleiden, trug man doch kein Bedenken fiir Anordnungen des 
erhabenen heiligen Buddha auszugeben. Das liturgische 6e- 
wissen war starker als das historische — wenn die voUkommene 
Unbefangenheit, mit der man in Indien zu alien Zeiten iiber 
historische Authentizitat gedacht oder vielmehr nicht gedacht 
hat, hier von historischem Gewissen zu reden uberhaupt ge- 
statten kann. 

An alien den Eigentiimlichkeiten, die uns gewisse Kapitel 
der buddhistischen Dogmatik als ein so unwegsames Gebiet 
erscheinen lassen, nehmen die alten Darstellungen des Ge- 
meinderechts voUauf teil. Dieselbe Spitzfindigkeit hier wie 
dort, dieselbe unerschopfliche Fahigkeit, lange BegrifiEsreihen 
um ihrer selbst willen zu genieJJen. Das sind nicht Satzungen, 
die aus dem Leben fiir das Leben geschafien sind, sondern 
scholastische Lukubrationen, nicht praktisch und im Grunde 
auch nicht klar. Die Form, in der sie vorgetragen zu werden 
pflegen, ist die einfachste. Uberall das gleiche Schema: Zu 
dieser Zeit, als der erhabene Buddha da und da verweilte, 



1) Cullavagga XI, 1, 9. Vgl. Suttavibhanga, Nissaggiya XV, 1, 2. 
Auch die Erz&hlung vom Konzil zu Vesali (Cullavagga XII) veran- 
schaulicht klar, wie nach der geltenden Theorie die Gemeinde sich 
durchaus darauf beschr&nkte, das von Buddha geordnete geistliohe 
Recht authentisch zu interpretieren. 
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kam diese und jene Ungehorigkeit vor. Die Leute, die da von 
vemalimen, waren entriistet, murrten und sclialten: Wie 
konnen nur die Monche, die dem Sakyasohne anhangen, sich 
also vergehen, gleichwie iippige Weltmenschen — oder: 
gleichwie unglaubige Eetzer, oder wie der betreffende Fall 
eben angetan ist. Dann horen die geistlichen Briider das 
Gerede der Leute; auch sie sind entriistet, murren und 
schelten: Wie kann nur der ehrwiirdige N. N. sich also ver- 
gehen. Sie melden die Sache Buddha; dieser beruft die 
Jiinger zusammen, halt ihnen eine ermahnende Ansprache 
und erlaBt dann das Gebot: Ich ordne an, ihr Jiinger, daB das 
und das geschehen oder nicht geSchehen soil. Wer es tut, ist 
der und der BuBe schuldig. — Stereotyp wie diese zu Tausenden 
von Malen wiederkehrende Erzahlung selbst sind auch die 
Figuren der Siinder, die darin auftreten und durch ihre Taten 
jedesmal den AnlaB zu Buddhas Eingreifen geben. Ein Be- 
stimmter der Briider pflegt der Schuldige zu sein, wenn es 
sich um aufdringliche Ausbeutung frommer Wohltatigkeit 
handelt. Wenn Vergehen liisterner Art vorfallen, ist in der 
Begel der ehrwiirdige Udayi der Tater. Besonders oft aber 
erscheint ein ganzer Ereis von Siindem, die Chabbaggiya, 
sechs untereinander bei alien argen Streichen zusammen- 
haltende Monche. Was auch Buddha vorschreiben mag, die 
Chabbaggiya finden immer einen Weg, das Gesetz zu um- 
gehen oder, wenn sie es je befolgen, eben damit eine Bosheit 
ins Werk zu setzen. Wenn Buddha anordnet, die Zweige 
gewisser Pflanzen zum Beinigen der Zahne zu benutzen, so 
nehmen die Chabbaggiya lange und massive Zweige und 
schlagen damit die Noviz^n. Wenn ein tJbeltater vor der 
Gemeinde geriigt werden soil, erheben die Chabbaggiya Wider- 
spruch und vereiteln dadurch das Disziplinarverfahren. Als 
einst die Nonnen von den Monchen mit schmutzigem Wasser 
begossen worden, waren die Chabbaggiya die Tater: und so 
stehen in den langen Texten der Geraeindeordnungen iiberall 
die Chabbaggiya als die Oberbosewichter da, deren neuen 
Erfindungen auf alien Gebieten des Unfugs die von Buddha 
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geiibte geistliche Legislation Schritt fiir Schritt nachgeht. 6e- 
wifi mag bei diesen Eizahlungen manche tatsachliche Er- 
innerung an die iiblen Werke dieses und jenes raudigen Schafes 
mit im Spiele sein. Im ganzen genommen aber, das braucht 
kaum hervorgehoben zu werden, wiirde eine aus diesen geist- 
lichen Bechtsfallen gescbopfte Anschauung davon, wie es in 
der Gemeinde herzugehen pflegte, doch wohl nur ebenso korrekt 
sein, wie etwa ein Bild des romischen Sklaventums, zu dem 
der vielberiihmte Sklave Stichus der Digesten als Modell ge- 
dient hatte. 

Versuchen wir nun, die Bechtsordnungen der Gemeinde, 
^ie die kanonischen Texte sie in der Besprechung zahlloser 
Palle zerstreut zur Erorterung bringen, in einem Gesamt- 
bilde zusammenzufassen. 

Die Gemeinde nnd die DiSzesen. Eintritt nnd Avstritt 

Das Leben des um Buddha vereinten Jiingerkreises wurde 
offenbar, solange der Meister lebte, wie das ohne Zweifel ent- 
sprechend auch bei den iibrigen damals so zahlreichen Monchs- 
gemeinschaften Indiens der Fall war, von Formen beherrscht 
denen ahnlich, die dem Verhaltnis der geistlichen Schiller zu 
ihrem Lehrer nach alter brahmanischer Ordnung zukamen. 
Die gleichen Worte, die hier wie dort den solennen Ausdruck 
dieses Verhaltnisses ausmachten, lassen auf die Gleichartigkeit 
des letzteren selbst schliefien. Der Jiingling, der, um den 
Veda zu lemen, der Leitung eines brahmanischen Lehrers 
anvertraut wird, tritt vor ihn hin und spricht: ,,Zum Brahma- 
carya (zur geistlichen Schiilerschaft) bin ich gekommen. Ich 
will Brahmacarin (geistlicher Schiiler) sein." Und der Lehrer 
„bindet ihm den Giirtel um, gibt ihm den Stab in die Hand 
und weist ihm das Brahmacarya an, indem er spricht: ,Ein 
Brahmacarin bist du; geniefie Wasser; verrichte den Dienst; 
Bchlafe nicht bei Tage; dem Lehrer gehorsam studiere den 
Veda*^)." Ganz so kommt nach der buddhistischen Tradition 

») Asval&yana G. 1, 22; vgL P&raskara II, 2, 3; feat. Br. XI, 5, 4 usw. 
Oldenberg, Bnddhs. 6. Anfl. 25 
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der kiinftige Buddha in der Zeit seines Suchens nach der er- 
losenden Erkenntnis 2um geistlichen Lehrer Uddaka und 
spricht: „Ich wiinsche, o Freund, nach deiner Lehre und deiner 
Ordnung im Biahmacaiya zu wandehi." Uddaka nimmt ihn 
an, und das Verhaltnis der beiden ¥did mit eben den Aua- 
driicken, die auch in der brahmanischen Bedeweise die stehen- 
den sind, als das zwischen Acarya (Lehrer) und Antev&sin 
(Schiiler) bezeichnet^). In gleicher Weise lafit die Tradition 
spater Buddha selbst, wie er als Lehrer seine ersten Schiiler 
annimmt, dies mit den Worten tun: „Eomm herzu, Monch, 
wohl verkiindigt ist die Lehre; wandle im Brahmacarya, allem 
Leiden ein Ende zu machen." 

So stellt bei Lebzeiten des Buddha die Gemeinde der Bud- 
dhisten eine Vereinigung von Lehrer und Schiilem nach 
brahmanischem Vorbild dar«). Buddhas Tod laBt seine Junger, 
wohl schon damals iiber einen grofien Teil Indiens zerstreut, 
als eine Monchsgemeinde zuriick, die kein sichtbares Haupt 
hat und allein in der vom Meister verkiindeten Lehre und 
Ordnung ihr unsichtbares Haupt sieht. „Seid eure eigene 
Leuchte und eure eigene Zuflucht/' spricht Buddha, dem Tode 
entgegengehend, ,,habt keine andere Zuflucht. Lafit die Wahr- 
heit eure Leuchte und eure Zuflucht sein; habt keine andere 
Zuflucht." So fixiert ^ich, was man als die Trinitat des Bud- 
dhismus bezeichnet hat, die Dreiheit jener heiligen Machte, 



^) Auch wenn die Buddhisten sagen: ^Uruvelakassapo mah&sa- 
mane (d. h. bhagavati) brahmacariyam carati", l&uft dies auf dasselbe 
hinaus wie wenn es in der Ch&ndogya Upanishad heiBt: „Maghav&n 
Praj&patau brahmacaryam uvasa''; als Indra sich anfmacht, um in 
dies Sohiilerverhaltnis einsutreten, wild dort von ihm gesagt: a b h i- 
pravavr&ja (vgL unten S. 396). 

*) Dooh ist es natiirlioh bei der groBen Zahl und dem zentreuten 
Aufenthalt der Gemeindeglieder sehr wohl denkbar, ja wahischeinlich* 
daB schon zu Lebzeiten des Meisters die Jiingergemeinden eine von 
der Person Buddhas in wesentliohen Stucken unabh&ngige Existenz 
zu flihren anfingen. So fafit es auoh die buddhistische Tradition 
auf. Der nfthere Hergang ist uns hier selbstverst&ndlich nicht 
erkennbar. 
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bei denen der neu eintretende Monch oder Laienbruder in 
feierlicher Erklarung ,,8eiiie Zuflucht nimmt'': Buddha, die 
Lehre, die Gemeinde. Nicht obne Bedenken wage icb bier 
eine Vermutung auszusprechen, die in der Uberlieferung keine 
Stiitze bat und baben kann: icb meine, daB die Formel dieser 
beiligen Dreibeit nicbt in die Zeit von Buddbas Leben zuriick- 
reicbt, sondem dafi ibre EntBtebung im Zusammenbang eben 
mit jenen Wandlungen stebt, die sein Tod fiir die Gemeinde 
der Jiinger gebraebt bat. MuQte nicbt, solange Buddba 
lebte, er allein und die von ibm verkiindete Lebre den Glau- 
bigen als ibre Zuflucbt erscbeinen? Eonnte man die Jiinger 
seine Zuflucbt nennen, solange der Meister da war? Sein Tod 
anderte alles. Jetzt stand die Gemeiude als die einzige sicbt- 
bare Tragerin der vordem in Buddba verkorperten Idee da, 
als die einzige Besitzerin der erlosenden Wabrbeit; jetzt muQte, 
wer dieser Wabrbeit teilbaft werden woUte, aucb bei der Ge- 
meinde seine Zuflucbt nebmen. 

Man bat das Bekenntnis zu dieser beiligen Dreibeit in drei 
Artikeln ausgesprocben, zu denen an vierter Stelle der Aus- 
druck des Willens, an den Geboten beiligen Lebens fest- 
zubalten, gefiigt ist. Die Formel lautet: 

„Zu Buddba will icb in klarem Glauben balten : er 
der Erbabene ist der beilige, bocbste Buddba, der Wissende, 
Gelebrte, der Gebenedeite, der die Welten kennt, der Hocbste, 
der Ungebandigten Bandiger und Lenker, der Lebrer von 
Gottem und Menscben, der erbabene Buddba. 

^^Zur Lebre will icb in klarem Glauben balten: wobl- 
verkiindigt ist von dem Erbabenen die Lebre. Sie ist sicbtbar 
erscbienen; sie bedarf keiner Zeit; sie beifit ,Eomm und siebe'; 
sie fiibrt zum Heil; im eigenen Innem wird sie von Weisen 
erkannt. 

„Zur Gemeinde will icb in klarem Glauben balten: 
in recbtem Wandel lebt die Jiingergemeinde des Erbabenen; 
in geradem Wandel lebt die Jiingergemeinde des Erbabenen; 
in wabrem Wandel lebt die Jiingergemeinde des Erbabenen; 
in ricbtigem Wandel lebt die Jiingergemeinde des Erbabenen, 
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die vier Paare, die acht Ordnungen der Glaubigen^): das ist 
die JuBgergemeinde des Erhabenen, wiirdig der Opfer, wiirdig 
der Spenden, wiirdig der Gaben, wiirdig, dafi man die Hande 
. in Ehrfurcht vor ihr erhebt, die bochste Statte in der Wdt, 
daB man daselbst Gutes tue. 

^Jn den Geboten der Bechtschaffenheit will ich wandeln, 
welche die Heiligen lieben, die unversehrt, unverletzt, un- 
vermiflcht, iingefarbt, frei, von den Weisen gepriesen und un- 
gefalscht sind, die da zur Versenkung hinfiihren*)." 

Wenn aber die Gemeinde so als die ideale Einbeit der 
glaubigen Monche iiber den ganzen Erdkreis, als die Tragerin 
einer Heiligkeit, welche der Heiligkeit Buddhas und seiner 
Lehre gleicbsteht, gedacht wurde, so kam im wirklichen Leben 
die Gemeinde in diesem universellen Sinne nie zur Erscheinung. 
Tatsachlich gab es nicbt eine Gemeinde, sondem nur Ge- 
meinden, Gemeinscbaften der in derselben Diozese weilenden 
Monche. Wohl mochten Fromme ihre Schenkungen und 
Stiftungen der „ Gemeinde der vier Weltg^enden, Anwesenden 
und Abwesenden^' zuwenden: dann scheint jeder eben an- 
wesende Monch oder die anwesenden Monche der betreffenden 
Diozese als die befugten Vertreter der ,,Gemeinde der vier 
Weltg^enden^' fiir die Empfangnahme einer solchen Gabe 
und fiir die Verwaltung des so erlangten Eigentums angesehen 
worden zu sein. Aber geordnete stehende Oxgane zur Wahr- 
nehmung ihrer Angelegenheiten besafi die Gesamtgemeinde 
nicht; dafiir dafi in ihrem Namen ein BeschluQ gefafit, eine 
Handlung vollzogen wurde, fehlte es an jeder Rechtsform. 

Die Schwierigkeiten, die hier entstehen muBten und tat- 
sachlich entstanden sind, liegen am Tage. Der Jiingerkreis, 
der sich imi Buddha gesammelt hatte, war schnell zu einer 
geistlichen Grofimacht herangewachsen. Durch ganz Indien 



^) Die verschiedenen Stufen der Heiligkeit. 

*) Samyutta Nik&ya vol. V, p. 343. 345 und oft; vgL Mah&parin. 
Sutta, IKgha Nik. II, p. 93 f . Wer die in diesem Bekenntms ausgespro- 
chenen Gelobnisse erfullt, hat anf dem Wege der Heiligung die Stufe 
des Sotapanna (s. oben S. 367) Anm. 2) erreicht. 
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und bald iiber Indien hinaus, in den Waldern, durch die Dorfer 
zogen piedigend und bettelnd buddhistische Monche. Wie 
soUte da die „6emeinde der vier Weltgegenden, Anwesende 
und Abwesende" die Verwaltung ihrer gemeinsamen An- 
gelegenheiten tatsachlich wahmebmen? Zu losen ware diese 
Aufgabe allein duich das Schafien einer machtigen Zentral- 
stelle gewesen, einer geistlichen Regierung, in welcher der Wille 
der ganzen Gemeinde sich konzentriert hatte^). Aber wir 
finden, daB zur Bildung solcher Einricbtungen in den alten 
Kircbenordnungen aucb nicbt der geringste Versucb gemacht 
worden ist'). Der Scbwerpunkt der ganzen kirchenregiment- 
lidien Tatigkeit, wenn iiberhaupt von einer solcben gesprochen 
werden darf, fiel in die Peripherie, in die kleinen Gemeinden 
der in demselben Bezirk wohnenden Briider. Im Wanderleben 



^) DaB man nach Buddhas Tode keinen der Jiinger als gewisser- 
mafien zur Naohfolgerschaft berufen angeeehen hat, wurde sohon oben 
(S. 178, Anm. 3) berUhrt, Ich flige hier nooh folgendes ZeugniB hinzu: 
„Zii einer Zeit verweilte der ehrwiirdige Ananda zu lUjagaha . . ., 
kurz nachdem der Erhabene in das Nirv&na eingegangen war. Zu der 
Zeit liefi der Konig von Magadha, Aj&tasattu, der Sohn der Vedehi, 
R&jagaha befestigen aus Sorge vor dem Konig Pajjota.'* Der Beamte, 
welcher diese Befestigungen leitet, Vassakira, fragt den Ananda: „l8t, 
verehrter Ananda, ein bestinunter Monch von dem verehrlichen Gotama 
eingesetzt worden, von dem er gesagt hat: ,Die8er soil nach meinem 
Tode eure Zuflucht sein* — bei welchem ihr jetzt Schutz finden konnt?" 

Ik 

Ananda vemeint die Frage. Der Beamte fragt weiter: „KB>'t dann die 
Gemeinde einen bestimmten Monch emannt, hat eine Anzahl von 
Altesten ihn eingesetzt und verordnet: ,Er soil nach dem Tode des 
Erhabenen unsere Zuflucht sein*?"" Auch dies vemeint Ananda. „Wenn 
euch also eine Zuflucht fehlt, verehrter Ananda, wie besteht Eintraoht 
bei euch?" ^Es fehlt uns nicht an einer Zuflucht, o Brahmane; wir 
haben eine Zuflucht : die Lehre. *" ( GopakamoggaMna Suttanta, Maj jhima 
Nik&ya Nr. 106. Vgl. auch oben S. 386.) 

') Wie welt die in Zeylon gangbare offizielle Kirchengeschichto 
(IMpav. Kap. 5; vgl. dazu Pariv&ra p. 2f.) die Stellung der Vinaya- 
p&mokkh& (,,Haupter der Gemeindeordnung") als einen Primat ver- 
standen hat, wage ich nicht zu entscheiden. Aber eben dieser dem alten 
Kirchenrecht vollkommen fremde Begriff der Vinayapamokkh& verrat, 
dafi hier eine nicht gliickliche Geschichtskonstruktion vorliegt. 
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dieser Bettelmonche aber, in ihrem steten Kommen und Gehen, 
in das nur die drei Monate der Begenzeit Stillstand brachten, 
fluktuierte natiirlich der Bestand dieser engeren Gemeinden 
fortwahrend. Heute batten sich diese, moigen jene Monche 
zusammengefunden; heute iibten diese, morgen jene den ent- 
scbeidenden EinfluQ. Von Kontinuitat und Eonsequenz in 
der Leitung der gemeinsamen Angelegenheiten konnte unter 
diesen Umstanden nicht die Rede sein — und wie hatte es in 
dem Leben dieser grofiartigen kirchlichen Eorperschaft an 
Angelegenheiten fehlen konnen, die eine konsequente Leitung 
erforderten? Hatte die Gemeinde e i n e s Bezirks iiber die 
Auslegung eines zweifelhaften Punktes oder iiber Recht und 
Unrecht im Streit zwischen geistlichen Briidern BeschluQ ge- 
fafit, so war es jeder anderen Gemeinde unbenommen, das 
Gegenteil zu beschliefien, und eine hohere Autoritat gab es 
ebensowenig, um in einer in sich selbst zerfallenen Gemeinde 
den Frieden herzustellen, wie um die streitenden Anspriiche 
verschiedener Gemeinden zu versohnen*). Wohl mag in den 
ersten Zeiten nach Buddhas Tode die personliche Autoritat 
der Jiinger, die dem Meister am nachsten gestanden, hier 
ausgleichend gewirkt und dem Ausbruch ernsten Zwiespaltes 
gesteuert haben. Aber ein Zustand, der auf dem Schwer- 
gewicht von Personen, nicht auf dem sicheren Gefiige recht- 
licher Institutionen ruht, tragt in sich selbst den Eeim der 
Auflosung. Die heiligen Texte, die wohl etwa g^en das Ende 
des ersten Jahrhunderts nach Buddhas Tode fixiert worden 
sind, zeigen deutlich, welche Unordnung damals in der Ge- 
meinde geherrscht haben muB; es spiegelt sich in diesen Texten 
das tiefe Gefiihl des Unheils, das die Spaltungen unter den 
Briidern bringen muBten und schon brachten, und zu gleicher 
Zeit die vollige Unfahigkeit, diesem Unheil zu steuern. Das 
Eapitel von Spaltungen in der Gemeinde ist ein stehendes, 
wo nur vom geistlichen Leben die Rede ist; die Schuld dessen, 

^) Von der Unordnung, die nach dieser Seite hin im Gemeinde- 
recht und infolgedessen unzweifelhaft auch im Gemeindeleben hemchte, 
gibt z. B. Cullavagga IV, 14, 25 eine Vorstellung. 
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der den Anlafi zu solchen Spaltungen gegeben hat, wird den 
schwersten Siinden zugezahlt; die allereindringlichsten Mah- 
nungen an die Briider werden Buddha in den Mund gelegt, 
eintiachtig beieinander zu leben und lieber, auch wenn sie 
recht haben, nachzugeben, als Spaltungen in der Gemeinde 
aufkommen zu lassen. 

Die Liicke, die hier in den Institutionen dea Ordens ge- 
blieben ist, zeigt sich in nichts deutlicher, als eben in den 
Erscheinungen, in welchen eine fluchtige Betrachtung eine 
Ausfiillung dieser Liicke zu erkennen geneigt sein mochte: in 
den grofien Eonzilien, auf die in der altbuddhistischen t)ber- 
lieferung ein so erhebliches Gewicht fallt. Die heiligen Texte 
erzahlen von. zwei solchen Eonzilien. Das erste soil wenige 
Monate nach Buddhas Tode zu Rajagaha behufs Herstellung 
einer authentischen Sammlung der Lehrreden und Verord- 
nungen Buddhas gehalten worden sein. Das zweite fand, 
helBt es, hundert Jahre spater zu Ves&It statt, veranlafit durch 
den Streit iiber gewisse Lizenzen, welche unter den Monchen 
dieser Stadt in t)bung gekommen waren. Allem Anschein 
nach ist nun zwar die Erzahlung von dem Eonzil zu Rajagaha 
durchaus unhistorisch, aber die rechtliche Konstruktion, auf 
der sie beruht, ist darum nicht weniger lehrreich. Auf der 
groBen Versammlung von Jiingem, die sich nach Buddhas 
Tode zu Kusinara zusammengefunden haben, wird der Ge- 
danke angeregt, die Beden des Meisters zu sammeln und zu 
ordnen, um in ihnen eine Wafie gegen unfronune Neuerer zu 
besitzen. Man entscheidet sich dafiir, dafi fiinfhundert aus- 
erwahlte Briider von anerkannter Heiligkeit das grofie Werk 
in Rajagaha tun sollen, und die versammelten Monche erteilen 
ihnen durch einen formellen BeschluQ den Auftrag hierzu. 
Dieser BeschluB bestimmt, dafi die Fiinfhundert die Regen- 
zeit in Rajagaha zuzubringen haben und dafi kein anderer 
Monch sich dann in dieser Stadt aufhalten darf . So wird das 
Eonzil gehalten : die Ordnung und der Wortlaut der kanonischen 
Texte wird von den fiinfhundert Altesten festgestellt. Fragen 
wir nun aber nach dem rechtlichen Wesen dieser Versammlung, 
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so zeigt sich, daB sie durchaus nicht mehr und nicht weniger 
ist, als die Versammlung der in der Diozese von B&jagaha 
weilenden Briider. Es haben sich dort, veranlafit durch den 
zvL Kii8m&r& gefaBten BeschluQ, besondere zahlreiche und be- 
Bonders geeignete Personen zusammengefunden, und es haben 
sich, infolge desselben Beschlusses, ungeeignete Personlich- 
keiten von jener Diozese femgehalten^), aber das andert daran 
nichts, dafi die Beratungen dieses sogenannten Eonzils in der 
Tat nur die Verhandlungen einer besonders angesehenen 
Diozese, veranlafit durch den BeschluB einer anderen gleich- 
artigen Diozesanversammlung sind, nicht aber eine kirchliche 
Aktion, die auf der Autoritat der „6emeinde der vier Weit- 
gegenden'' beruhte. £s scheint, dafi die Uberlieferung dies 
selbst empfunden hat, und dafi sie es zum Ausdruck hat 
bringen woUen, indem sie nach dem Abschlufi der Verhand- 
lungen einen Monch, der nicht beteiligt gewesen war, den ehr- 
wiirdigen Purana, nach Bajagaha kommen liefi, zu dem man 
sagt: „Die Altesten, lieber Pur&na, haben den Kanon der Lehre 
und der Ordnung festgestellt; ninun du diesen Kanon an/' 
Er aber erwidert: „Der Kanon der Lehre und Ordnung, ihr 
Freunde, ist von den Altesten trefflich festgestellt worden, aber 
ich will doch an dem halten, was ich vom Erhabenen selbst 
gehort und empfangen habe." Die Altesten entgegnen darauf 
nichts und konnen in der Tat nichts entgegnen; das Becht 
des einzelnen, von dem Beschlufi einer Versammlung, wie die 
von B&jagaha war, so viel oder so wenig Notiz zu nehmen, 
wie ihm beliebte, liefi sich auf dem Boden dieser Gemeinde- 
verfassung nicht bestreiten*). 



^) Eine bindende Notigung, dies zu tun, lag wohl kauiu vor; das 
Recht jedes Bruders zu weilen, wo er will, konnte durch einen Be> 
schiuB wie den, von welchem hier berichtet wild, schwerlich beseitigt 
werden. 

^) Ahnlich steht es mit dem Konzil zu Ves&li. Um die in Vesali 
aufgekommenen MiBbr&uche zu beseitigen, begibt sich eine Anzahl 
Altester dorthin; die Beschliisse des ^Konzils"' sind in Wirkliohkeit 
nur Beschliisse der Diozese von Ves&li, welcher jeder Monch, der nach 
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Das Gewicht der tatsachlichen Verhaltnisse und die Autori- 
tat kraftvoUer Personlichkeiten mochte uber die Liicke der 
Institutionen zeitweise hinweghelfen oder hinwegtauschen: 
auf die Dauer miiBte doch die innere Unmoglichkeit einer 
Kirche ohne Kirchenregiment, mit Satzungen, die nur fiir den 
engen Kreis einer Gemeinde pafiten, zu immer verhangnis- 
volleren Konsequenzen fiihren. Die tief einschneidenden Schis- 
men, die sich friih einstellten und nie beigelegt worden sind, 
das Schwacherwerden des Widerstandes gegen den im Anfang 
so siegreich befehdeten Brahmanismus sind Erscheinungen, 
die sicher nicht auQer Zusammenhang mit dieser fundamentalen 
Verfehltheit der buddhistischen Gemeindeorganisation steben. 
Wenn zuletzt, nach langem Todeskampf, der Buddhismus aus 
seinem indischen Heimatlande spurlos verschwimden ist, so 
scheint in den alten Gemeindeordntmgen, in dem, was sie 
sagen, und auch in dem, was sie ungesagt lassen, von der Vor- 
gescbichte jener femen Zukunft ein nicht geringer Teil deutlich 
verzeicbnet zu stehen. — 

Der Eintritt in die Gemeinde*) stand im allgemeinen einem 
jeden offen. Wie das irdische Leiden auf alien ruht, wie alle 
in die Wege der Seelenwanderung verscblungen sind, so mufi 
auch die Befreiung von diesen Banden, welche die Lehre 
Buddbas verheiBt, alien zugute kommen, die sie ergreifen 
woUen. Buddha spricht im Beginn seiner Lauf bahn die Worte : 

„GeofiEnet sei alien das Tor der Ewigkeit; 
Wer Ohren hat, hore das Wort und glaube.*' 

DaB trotzdem die praktische Notwendigkeit gewisse Ein- 
schrankungen in bezug auf die Zulassung zur Gemeinde mit 
sich brachte, lag in der Natur der Sache. Den mit schweren 
korperlichen Gebrechen und Krankheiten Behafteten war die 
Aufnahme versagt; dasselbe gait von schweren Verbrechem. 

Vesali kam, eo ipso zugehorte, und deren Zusammensetzung eben auf 
diesen speziellen AnlaB hin in geeigneter Weise reguliert worden war. 
^) Ich beschranke die Erorterung elnstweilen auf die Gemeinde 
der Monche. Vom Nonnenorden wird spater die Kede sein. 
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Sodann waren vor a Hem verschiedene Kategorien solcher 
Personen auflgeschlossen, deren Eintritt in den geistlichen 
Stand die Rechte dritter beeintrachtigt hatte: Personen, die 
in koniglichen Dienaten standen, insonderheit Soldaten, 
durften nicht aufgenommen werden, weil damit den Rechten 
des koniglichen Kriegsherm zu nahe getreten worden ware, 
Verschuldete und Leibeigene nicht, weil dies ein Eingriff in 
die Rechte ihrer Glaubiger und Herren gewesen ware; Sohne, 
deren Eltem ihre Zustimmung nicht gaben, blieben gleichialls 
ausgeschlossen. Als unfahig zum Eintritt in den Orden galten 
femer Kinder; als Novize konnte man erst mit fiinfzehn 
Jahren, als voUberechtigtes Mitglied mit zwanzig Jahren^) 
aufgenommen werden*). 

Die Erteilung der Weihen vollzog sich in zwei Stufen: es 
gab eine niedere, gewissermafien vorbereitende Ordination, 
P a b b a j j a, d. h. das Hinausgehen, und eine hohere, 
Upasampada, d. h. das Hingelangen. Die Pabbajja ist 
der Austritt aus dem friiheren Stande, aus dem Laienleben 
oder aus einer andersglaubigen Monchssekte; die Upaaam- 
pad& ist der Eintritt in den Ereis der Bhikkhu, der voUberech- 
tigten Glieder des buddhistischen Ordens: so wie in Buddhaa 
eigenem Leben die Pabbajja, das Fortziehen aus der Heimat, 

^) Diese zwanzig Jahre werden nicht von der Geburt, sondem 
von der Empf&ngnis an gezfthlt, mit einer auch im geistlichen Reoht 
der Brahmanen wiederkehrenden Berechnungsweise (Mahavagga I, 75, 
vgl. Sankhayana G. II, 1 usw.). 

') Die Bestimmungen iiber Unzulassigkeit der Aufnahme (Maha- 
vagga I, 49 f.; 61 f.) untersagen teils die Vollziehung der niederen, 
teils die der hoheren Weihe (s. u.). In den F&Uen der letzteren Art 
muO die ordnungswidrig erteilte Weihe riickg&ngig gemacht werden; 
der alte Kodex des P&timokkha geht sogar noch weiter und erkl&rt 
in dem einzigen derartigen Fall, den er beriihrt, die erteilte Weihe 
i p 8 o j u r e f iir ungliltig (P&citt. 65). Fiir die F&Ue ersterer Art da- 
gegen findet sich keine &hnliche Bestimmung; es scheint, dafi hier die 
Weihe, wenn sie gegen das Gesetz erteilt war, in Kraft blieb. Im einzelnen 
gibt die Auseinanderlegung der FSAle der beiden erwahnten Klaasen 
zu mannigfachen Bedenken AnlaQ; die Redaktion des Mahavagga ist 
hier nicht frei von Verwirrung. 
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getrennt war von der Upasampada, der Erlangung der er- 
losenden Erkenntnis, die mit der Begriindung des Ordens 
zusammenfallt^). Zwischen beiden Weihen lag, wenn der 
Aufzimehmende noch nicht das Alter von zwanzig Jahren 
erreicht hatte, das Noviziat; wenn er vorher einem anderen 
Monchsorden angehort hatte, eine viermonatliche Probezeit^). 
Fiir die Draufienstehenden, die auf den Orden als ein Ganzes 
hinblickten ohne die auf seinen inneren Verhaltnissen beruhen- 
den Unterschiede zu beachten, war der geistliche Bruder 
wahrend dieser Zeit so gut wie seine Genossen ein „Asket, der 
dem Sakyasohne anhangt'''); in der Gemeinde aber gait er 
erst dann als Bhikkhu, als wirkliches Mitglied, wenn er auch 
die hohere Weibe empfangen hatte. Wo die erwahnten Griinde 
fiir eine Trennung der beiden Weihen nicht vorlagen, scheinen 
sie in der Kegel zugleich miteinander voUzogen worden zu sein. 
Ich wies oben (S. 385 f.) auf die Analogic bin, welche 
zwischen der Aufnahme des buddhistischen Glaubigen in den 
Orden und der Aufnahme des jungen Brahmanen bei seinem 
Lehrer obwaltet. Es ist aber fiir die erste der beiden bud- 
dhistischen Weihen noch ein anderer Vorgang des brah- 
manischen Rechts zur Vergleichung heranzuziehen, der Ein- 
tritt des Brahmanen in den Stand des Waldeinsiedlers oder 
in den des wandernden Bettlers. ,,Wenn der Brahmane/' 
lesen wir im Gesetzbuch des Manu, „der in hauslichem Stande 
lebt, seine Haut sich runzeln und sein Haar ergrauen sieht, 
wenn er seines Sohnes Sohn sieht, dann gehe er bin zum Walde. 
Er lasse alle Speise, wie man sie im Dorf genieSt, und alles 
hausliche Gerat dahinten; den Sohnen iibergebe er seine 
Gattin und gehe zum Walde, oder er gehe auch mit seiner 
Gattin dorthin. — Der Brahmane voUziehe das Prajapatiopfer 



^) Milinda PaAha p. 76, Mah&vastu voL I, p. 2. 

^) So nach Mah4va^a I, 38. Anders auffallenderweise das Ma- 
hdparinibb&na Sutta, Digha Nikaya II p. 152, und das Sabhiya Sutta, 
Sutta Nip. p. 99, nach welohen Texten die Probezeit der Pabbajja 
Yorausgeht. 

°) Siehe z. B. Mah&vagga I, 46. 
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und gebe alle seine Habe als Opferlohn; seine heiligen Feuer 
nehme er in den eigenen Leib auf , und so gehe er hinaua 
von seinem Hause^)/' Fiir den Brahmanen, der sein Helm 
aufgab und zum heimatlosen Asketen wurde, bedurfte es nur 
seiner eigenen Tat des Hinausgehens; und entsprechend 
hiefi P a b b a ] } &, d. h. ,,das Hinausgehen'', auch bei den 
Buddhisten die erste Weihe, durch welche die Verwandlung des 
Laien in einen Asketen erfolgte, ,,HuiAusgehen von der Heiniat 
in die Heimatlosigkeit'" (agarasma anagariyam pabbajja). 

Die Pabbaj] a war ein einaeitiger Akt von seiten des „HiJMius- 
gehenden". Er allein redete, und von dem, was er sagte, 
nahm die Gemeinde als solche keine Notiz; jeder altere, voll- 
berechtigte Monch konnte seine Erklarung entgegennehmen. 
Der Eandidat legte das gelbe geistliche Gewand an, lieS Haar 
und Bart scheren und sprach in ehrfurchtsvoUer Haltung zu 
dem anwesenden Monch oder den anwesenden Monchen drei- 
mal: ,jGh nehme meine Zuflucht beim B u d d h a. Ich nehme 
meine Zuflucht bei der L e h f e. Ich nehme meine Zuflucht 
bei der G e m e i n d e." 

Zum vollberechtigten Gliede der Gemeinde, zum Bhikkhu, 
wurde der Novize dann durch die Ordination der U p a s a m- 
p a d a, welche, anders als die niedere Weihe, in einem vor 
der Gemeinde und unter ihrer Teilnahme vollzogenen Rechts- 
akt bestand. Die auBeren Formen waren die einfachsten; 
die alte Gemeinde liebte es, wo sie formelle Handlungen vor- 
nahm, das was ausgedriickt werden muBte, und nicht mehr 
als dies, mit niichtemer, geschaftsmaBiger Genauigkeit aus- 
zusprechen. Von dem Feierhaften, das wir bei kirchlichen 
Akten zu erwarten gewohnt sind, finden wir in den Ordinations- 
zeremonieh nichts, keinen Ton, aus dem man die Tiefe der 
religiosen Idee herausklingen horte. Daf iir begegnet hier, echt 
indisch, der vorsichtige Ausdruck aller Eautelen, welche die 
Gemeinde nahm, ehe sie ein neues Glied in ihre Mitte zulieB. 

^) Das Wort „hinausgehen'' (pra-vraj) kann ebensowohl gebrancht 
werden, wenn es sich um den Eintritt in den Stand des Waldeinsiedlers 
wie in den des Bettelmonchs handelt. Apastamba Dharm. II, 9, 8. 19. 
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Der Aufzmiehmende sprach voi dem versammelten Kapitel 
dcr Monche, ehrfuichtsvoU am Boden kauemd, die zusammen- 
gelegten Hande zur Stim erhebend: ,Jch bitte die Gemeinde, 
ihr Ehrwiirdigen, um die Weihe. Moge die Gemeinde, ihr 
Ehrwiirdigen, mich zu sich empoiziehen; moge sie sich mein 
erbarmen. Und zum zweiten — und zum dritten Male bitte 
ich die Gemeinde, ihr Ehrwiirdigen, um die Weihe. Moge die 
Gemeinde, ihr Ehrwiirdigen, mich zu sich emporziehen; moge 
sie sich mein erbarmen." Es folgte nun ein formliches Verhor 
des Aufzimehmenden. „Horst du mich, N. N.? Jetzt ist 
die Zeit fiir dich gekommen, wahr zu reden und recht zu reden. 
Ich frage dich, wie es sich verhalt. Was ist, davon muBt du 
sagen: Es ist. Was nicht ist, davon muBt du sagen: Es ist 
nicht. Bist du mit einer der folgenden Krankheiten behaftet: 
Aussatz, Skrofeln, weifier Aussatz, Schwindsucht, fallende 
Sucht? Bist du ein Mensch^)? Bist du ein Mann? Bist du 
dein eigener Herr? Hast du keine Schulden? Stehst du nicht 
in koniglichen Diensten? Hast du die Erlaubnis von Vater 
und Mutter? Bist du voile zwanzig Jahre alt? Hast du die 
Almosenschale imd die Gewander? Wie heifit du? Wie heiBt 
dein Lehrer?" Lautete die Antwort auf alle Fragen be- 
friedigend, so wurde nun in dreimaliger Wiederholung der 
Antrag an die Gemeinde auf Erteilung der Ordination gestellt: 
„E8 hore mich, ihr Ehrwiirdigen, die Gemeinde. Der N. N. 
hier wiinscht als Schiller des ehrwiirdigen N. N. die Ordination 
zu empfangen. Er ist von den Hindernissen der Ordination 
frei. Er hat eine Almosenschale und die Gewander. N, N. 
bittet die Gemeinde um die Ordination mit N. N. als seinem 
Lehrer. Die Gemeinde erteilt dem N. N. die Ordination mit 
N. N. als Lehrer. Wer von den Ehrwiirdigen dafiir stinmit, 
dafi dem N. N. die Ordination erteilt werde mit N. N. als Lehrer, 
der schweige. Wer dagegen stimmt, rede." Wurde bei drei- 
maliger Wiederholung dieses Antrages kein Widerspruch laut, 
so war er angenommen. „N. N. hat von der Gemeinde die 



^) D. h. nicht etwa ein Schlangend&mon in Menschengestalt usw. 
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Ordination empfangen mit N. N. als Lehrer. Die Gemeinde 
stinunt dafiir; darum achweigt sie; also nehme ich dies an/' 
Nachdem man dann, um die Anciennitat des Neuaufgenom- 
menen zu konstatieren, den Schatten gemessen, d. h. die 
Tageszeit festgestellt, dazu das Datum proklamiert hatte, teilte 
man dem jungen Gemeindegliede die vier Regeln der monchi- 
schen Strenge im auSeren Leben mit. Die Speise dessen, der 
von der Heimat in die Heimatlosigkeit gegangen ist, soUen die 
Bissen sein, die er erbettelt. Sein Gewand soil aus den Lumpen 
gemacht sein, die er sammelt. Seine Lagerstatt soil imter den 
Baumen des Waldes sein. Seine Arznei soil der stinkende 
Urin von Vieh sein. Bereiten ihm fromme Laien ein Mahl, 
geben sie ihm Gewander, Obdach, Arznei, ist es ihm nicht ver- 
wehrt, es anzunehmen, aber als die rechte Lebensweise des 
Monches soil er doch jene Strenge des Bettlertums ansehen. 

Zuletzt wurden dem Neuaufgenommenen die vier grofien 
Verbote mitgeteilt, die Grundpflichten des Monchslebens, durch 
deren Verletzung der Schuldige sich selbst unwiderruflich aus 
der Gemeinde ausstieS: 

„Ein ordinierter Monch darf nicht geschlechtlichen Ver- 
kehr pflegen, auch nicht mit einem Tier. Der Monch, welcher 
geschlechtlichen Verkehr pflegt, ist kein Monch mehr; er ist 
kein Jiinger des Sakyasohnes. Gleichwie ein Mensch, dem 
das Haupt abgeschlagen, mit dem Bumpf nicht leben kann, 
so ist auch ein Monch, der geschlechtlichen Verkehr pflegt, 
kein Monch mehr; er ist kein Jiinger des Sakyasohnes. Davon 
muBt du dein Leben lang dich femhalten^). 

,,Ein ordinierter Monch darf nicht in diebischer Absicht 
nehmen, was ihm nicht gegeben ist, auch nicht einen Gras- 
halm. Der Monch, welcher in diebischer Absicht einen Pada*) 
oder eines Pada Wert oder mehr als einen Pada ungegeb.en 
nimmt, ist kein Monch mehr; er ist kein Jiinger des Sakya- 

^) Die bei Neumann, Beden Gotamo Buddhos aus der mitt- 
leren Sammlung III, S. 153, mitgeteilte yermeintliche Korrektur der 
Ubersetzung dieser Begel ist verfehlt. 

^) Eine Miinze oder ein niedriges Metallgewicht. 
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Bohnes. Gleichwie ein diirres Blatt, das sich vom Stengel 
gelost hat, nicht wieder griinen kann, so ist auch ein Monch, 
welcher in diebischer Absicht einen Pada oder eines Pada 
Wert oder mehr als einen Pada ungegeben nimmt, kein Monch 
mehr; er ist kein Junger des Sakyasohnes. Davon muBt du 
dein Leben lang dich femhalten. 

„Ein ordinierter Monch darf nicht wissentlich ein Wesen 
des Lebens berauben, auch nicht einen Wurm oder eine Ameise. 
Der Mensch, welcher wissentlich. ein menschliches Wesen des 
Lebens beraubt, bis herab zur Vemichtung einer Leibesfrucht, 
ist kein Monch mehr; er ist kein Junger des Sakyasohnes. 
Gleichwie ein grofier Stein, den man in zwei Teile gespalten 
hat, nicht wieder zu einem gemacht werden kann, so ist auch 
ein Monch usw. 

^^Ein ordinierter Monch darf sich keiner iibermenschlichen 
Yollkommenheit beriihmen bis dahin herab zu sagen: ,Gern 
verweile ich in leerer Zelle'. Der Monch, welcher sich in boser 
Absicht und aus Begehrlichkeit einer iibermenschlichen Yoll- 
kommenheit falschlich und unwahr beriihmt, sei es ein Stand 
der Yersenkung oder der Yerzuckung oder der Konzentration 
oder der Erhebung oder des Pfades der Erlosung oder der 
Frucht der Erlosung, der ist kein Monch mehr; er ist kein 
Junger des Sakyasohnes. Gleichwie ein Palmbaum, dessen 
Krone man zerstort hat, nicht wieder wachsen kann, so ist 
auch ein Monch usw.^).*' 



^) Wenn hier neben den schweren Vergehen von Unkeusohheit, 
Diebetahl und Mord ala viertes die falschliche und gewinnstichtige 
AnmaBung geistlicher Vollkommenheiten aufgefuhrt wird, so l&Ot 
dies einen SchluB darauf tun, mit wie bedenklicher Vorliebe schon 
damalfl in den indischen Monchskreisen dieser Zweig des fronunen 
Schwindels kultiviert woiden sein mu8. Die heiligen Texte (Vinaya 
Pitaka voL III, p. 87 f.) erz&hlen als Illustration zu der betreffenden 
Verordnung Buddhas, daB eine Gesellschaft von Mdnchen im Vajji- 
lande einst bei einer Hungersnot schweren Mangel litt. Man schlug 
vor, zur Erwerbung von Lebensunterhalt bei Laien Dienste anzunehmen; 
ein gewitzter M5nch aber liet, daB jeder Bruder vor den Ohren der 
Laien den anderen Briidem die hochsten geistlichen Vollkommenheiten 
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Die Mitteilung dieser vier grofien Verbote bescUofi die 
Oidinationshandlung. Man sieht, daB hier keine litur- 
gischen Elemente vorliegen, die etwa das Ablegen des natiir- 
lichen Menschen und das Anziehen eines neuen Menfichen 
oder das ZiisammenschlieSen der alien Olaubigen and des 
jungen Gliedes zu einer geistlichen Gemeinschaft in weihe- 
voUer Symbolik zum Ausdruck brachten. Es handelte sich 
allein um einen Rechtsakt, nicht um ein mystisches Oe- 
schehen, das die Person des Ordinierten eiqgiiff und durch- 
drang^). Die Konsequenz dieser ebenso verstandigen wie 
niichtemen Auffassung war, daB einer Buckgangigmachung 
des also begriindeten Verhaltnisses von seiten der Oemeinde*) 
wie von seiten des Ordinierten nichts im Wege stand. Machte 
er sich eines schweren Vergehens schuldig, verletzte er in- 
sonderheit die vier groBen, bei der Ordination ihm vorgehal- 
tenen Verbote, so war es das Becht und die Pflicht der Ge- 
meinde, sich von ihm loszusagen. Auf der anderen Seite stand 
dem Monch, der nach weltlichem Leben zuriickverlangte, der 

naohrOhmen sollte: ,,Die8er M5iioh ist der und der Stnfe der Ver- 
Bcnkung teilhaftig" — „die8er Mdnch ist ein Heiliger"* — ^dieeer M6noh 
befiitzt das dreifaohe Wissen" u. dgl. mehr. Der Voischlag wird an- 
genommen, and die Laien spreohen erstaunt: „Ein Gliick ist es, ein 
hohes Gliick ist es fur uns, dafi solohe Monche bei uns die Begenzeit 
zubringen. Nie sind in friiheren Zeiten solche Mdnohe zur Begenzeit 
zu uns gekommen, wie diese Monche, die tugendieiohen und heirlichen. ** 
Natiirlich entspricht dann die liberalit&t der Laien der hohen Meinung, 
die sie von der geistlichen Wiirdigkeit ihrer G&ste hegen, so daB diese 
die Zeit der Hungersnot „bluhend, wohlgen&hrt, mit gesunder Gesichts- 
farbe und gesunder Hautfarbe" liberstehen. 

^) Die mehrfach aulgestellte Behauptung, daB der in den Orden 
Eintretende seinen burgerlichen Namen mit einem Klostemamen ver- 
tausohte, ist irrig oder doch nur f iir vereinzelte F&lle zutreffend. Ananda 
hieB als Ordensbruder „der ehrwiirdige Ananda*', Kassapa von UruveUl 
hieB „der ehrwiirdige Kassapa von Uruveli". 

*) Der technisohe Ausdruck daliir war: die Gemeinde „tilgt ihn 
aus" (naseti). Eine Beihe der Falle, in welchen dies eintrat — sie be- 
schranken sich keineswegs auf Vergehen gegen die vier groBen Verbote 
— findet man im Index zum Vinaya Pitaka vol. II, p. 346, voL V, 
p. 247 (unter naseti) zusammengestellt. 
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Austritt aus dem Orden jederzeit offen; die Gemeinde machte 
keinen Yersuch ihn zu halten. Besser „der monchischen 
t)biiiig entsagen und seine Schwache bekennen", als im geist- 
lichen Stande bleibend sUndigen. Wer sprach: „mein Vater 
liegt mir im Sinne", oder „meine Mutter liegt mir im Sinne", 
oder „mein Weib liegt mir im Sinne", oder „das Lachen und 
Scherzen, das Ergotzen der alten Zeit liegt mir im Sinne", 
mochte zur Welt zuriickkehren. Er konnte es stillschweigend 
tun — der Orden lieB ihn ziehen — ; der rechte Weg aber war, 
daB er vor einem Zeugen, der ihn horte und verstand^), seinen 
Willen erklarte, sich von Buddha, der Lehre, der Gemeinde 
loszusagen. Er sqki^ ohne Feindschaft; wollte er als Laien- 
glaubiger oder als Novize auch f emer die Verbindung mit den 
Oenossen seines einstigen geistlichen Lebens aufrecht erhalten, 
wiesen sie ihn nicht zuriick. Mochte diese unbeschrankte 
Moglichkeit des Riicktritts Ubelstande in ihrem'Gefolge haben 
— es ist bekannt, dafi sie heutzutage in der Tat zu argen MiiJ- 
brauchen gefiihrt hat^) — so wird doch ihr EinfluB auf die 
fiittliche Gesundheit des Monchslebens als ein iiberwiegend 
Leilsamer betrachtet werden diirfen. Abgesehen davon, daB 
dem Orden die auBere Moglichkeit gefehlt haben wiirde, seine 
Glieder durch Gewaltmittel irgendwelcher Art zu fesseln, hatte 
auch nichts dem Wesen des Buddhismus scharf er widersprochen 
als ein solcher Zwang. Mochte jeder den Weg gehen, auf den 
ihn die Starke oder die Schwache seiner Natur, das Verdienst 
oder die Schuld vergangener Existenzen fiihrtej die Pforten 
der Gemeinde standen offen, aber kein ungeduldiges Eifem 
drangte den Zogemden einzutreten oder verwehrte dem 
Schwachen, dem Unbefriedigten die Riickkehr zur Welt. 



^) Es scheint nicht verlangt woiden zu sein, daB diese Erkl&rang 
vor einem Monch geschah. VgL Vinaya Pitaka voL III, p. 27. 

') „Es kommt taglich vor, daO Monche, die von ihren Eltem 
^ezwungen, oder um dem Dienste des Konigs zu entgehen, oder aus 
Armut, aus Faulheit, aus Liebe zur Einsamkeit und zum Studium 
oder aus irgendeinem anderen weltlichen Beweggrunde ins Kloster 
^egangen sind, dasselbe wieder verlassen, um eine Erbschaft anzutreten, 
Oldenberg, Buddha. 6. Aafl. 26 
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BeBltE. KleidvB^. Wohaiin;. Uaterhalt 

,,Gemeiiide der B e 1 1 1 e r'' (Bhikkhusangha) nannte sich 
die Briiderschaft der voUberechtigten, ordinierten Monche. 
DaB neben der Pflicht der Keuschheit hier die der Armut 
obenan stand, spricht dieser Name aus. So war es gehalten 
worden, seit es ein Monchtum in Indien gab. Ein vedischer 
Text aus der Zeit der ersten Anfange dieses Monchtums sagt 
von den BraLmanen, die der Welt entsagen: „Sie lassen 
da von ab, nach Sohnen zu begehren und nach Habe zu be- 
gehren und nach Himmelswelt zu begehren, und ziehen ala 
Bettler einher. Denn was das Begehren nach Sohnen ist, 
das ist auch das Begehren nach Habe; was das Begehren 
nach Habe ist, das ist auch das Begehren nach Himmelswelt; 
Begehren ist das eine wie das andere"^). So entsagte auch 
der buddhistische Monch allem Besitz. Eein ausdriicklichea 
Geliibde legte ihm die Pflicht der Armut auf ; durch das „Hinaus- 
gehen von der Heimat in die Heimatlosigkeit*' sah man wie 
die Ehe so auch die Eigentumsrechte dessen, welcher der Welt 
entsagte, als selbstverstandlich aufgehoben an'). Empfand 



sich zn verheiraten usw. In Hinteiindien ist es sogar Sitte, d&B die 
Jfinglinge, selbst die Prinzen, auf einige Zeit, wenigstens auf drei Monate,. 
die Monchskutte anziehen.'' (Koppen I, 338.) 

1) Satapatha Br. XIV, 7, 2, 26. 

^) Genauer ausgedriickt: der Monch, welcher dem geistlichen 
Leben treu zu bleiben gesonnen war, betrachteto seine Ehe als gelost» 
seinen Besitz als aufgegeben. Die Gattin, die er verlassen hat, wild 
in den Texten stehend „8eine vormalige Genossin" genannt 
(pur&nadutiyik&, Mah&vagga I, 8; 78; Suttavibhanga Par. I, 5); er 
redet sie, wie jede andere Frau, als „Schwester" an (P&r. 1. c. § 7)» 
Damit stand es nicht in Widcrspruch, wenn die Familie eines Monchs^ 
die dessen Buckkehr zum weltlichen Stande wunschte, seine Ehe und 
sein Eigentumsrecht als fortbestehend betrachtete, und wenn er selbst,. 
nach dem weltlichen Leben sich zuriicksehnend, zu sich sprach: „Ich 
habe eine Gattin, die muB ich emahren" — „ich habe ein Dorf, von 
dessen Einkiinften will ich leben'* — „ich habe Gold, von dem will ioh 
leben" (Suttavibhanga P&r. I, 8, 2). ^ Nach einer Seite bin liefi tibrigens. 
das geistliche Recht eine bemerkenswerte Kachwirkung des alten^ 
vom Monche aufgegebenen Eigentumsrechtes zu: in gewissen Fallen^ 
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man doch den Besitz als eine Fessel, welche den nach Freiheit 
strebenden Geist gefangen halt: ,,Eng beschrankt'', hieB es, 
„ist das Leben im Hause) eine Statte der DiiBtemis; Freiheit 
ist im Verlassen des Hauses" — „Allen Besitz verlassend muB 
man von dannen ziehen" — „In hoher Freude leben wir, die 
wir nichts besitzen; Frohlichkeit ist unsere Speise, wie der 
lichtstrahlenden Gotter" — „Wie der Vogel, wohin er auch 
fliegt, nichts mit sich tragt, als seine Fliigel, so ist auch ein 
Monch zufrieden mit dem Kleide, das er an sich tragt, mit 
der Speise, die er im Leibe hat. Wohin er auch geht, iiberall 
tragt er seinen Besitz mit sich/' 

Die einfachen Bediirfnisse, die im indischen Klima dem 
Leben des Monchs und des Monchsordens zukamen, waren 
leicht befriedigt. ;,Eleidung, Speise, Lagerstatte, Arznei fiir 
die Eranken'' — dies ist die stehende Aufzahlung dessen, was 
die Gemeinde von der frommen Wohltatigkeit der Laien er- 
wartete. Was nicht dem engen Ereise dieser unmittelbaren 
Lebensbediirfnisse angehorte, konnte so wenig im Eigentum 
des Ordens wie in dem des einzelnen Monches stehen^). Acker, 



wo die Annahme irgendeines neuen Stiickes f iir den monchischen Hausrat, 
z. B. eines neuen Ahnosentopf s, untersagt war, dnrfte er den betreflenden 
Gegenstand doch annehmen, wenn er fiir ihn be6cha£ft war .,au8 seinem 
eigenen Vermogen" (Suttav. Nissaggiya XXII, 2, 2; XXVI, 2 usw.). 
— Vgl. noch Mayr, Indisches Erbrecht S. 145; Jolly, Recht und Sitte 
S. 82. 

^) DaO der Orden irgendwelchen Besitz haben diufte, der dem , 
einzehien Bruder untersagt war, ist mebrfach behauptet worden, aber, 
soviel ich finden kann — abgesehen naturlich von Objekten, bei denen 
die Natur der Sache es selbstverstandlich machte, dafi sie nur der 
Gesamtheit gehoren konnten; man denke beispielsweise an Parks 
wie das Jetavana — ohne alien Grand. Erheblichere Besitzstiicke, 
die dem Orden gehorten, konnten allerdings nicht durch Verleihung 
Oder Verteilung in den Besitz einzehier Monche ubergchcn (Culla- 
vagga VI, 15; 16), aber daB ein Monch Dinge dieser Art besaO, war 
nicht ausgeschlossen (Mahavagga VIII, 27, 5). Dann fielen sie nach 
seinem Tode in das Eigentum der „ Gemeinde der vier Weltgcgenden, 
der Anwesenden und Abwesenden", wahrend kleinere Besitzstiicke 
eines verstorbenen Monchs unter den Briidem mit besonderer Beriick- 
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Sklaven, Rosse und Viehstand besaS der Orden nicht und 
durfte er nicht annehmen. Er betrieb weder selbst Land- 
wiirtschaft, noch lieS er sie fiir seine Rechnung betreiben. 
„Ein Monch," sagt die alte Beichtformel, „welcher die Erde 
grabt oder graben laSt, ist der BuBe schuldig''^). Am strengsten 
aber war die Annahme von Gold und Silber den einzelnen wie 
der Gemeinde verwehrt. Der Wohltater, welcher dem Monch 
nicht die Dinge selbst, deren er bedurfte, sondern ihren Geld- 
wert geben woUte, zahlte das Geld an Handwerker, und von 
ihnen empfing der Monch dann, was ihm zugedacht war. Die 
Bestinunungen der Gemeindeordnung fiir den Fall, daQ ein 
Bruder sich trotz des Verbotes Gold oder Silber zuwenden 
lieB, zeigen, wie lebhaft man fiihlte, was hier fiir den Geist 
des Gemeindelebens auf dem Spiel stand, und wie man mit 
einer Angstlichkeit, die etwas Riihrendes hat, den verhangnis- 
reichen Folgen solch siindlicher Begehrlichkeit zu begegnen 
bemiiht war. Nachdem der schuldige Monch vor der ver- 
sammelten Gemeinde sein Yergehen buBfertig bekannt hat, 
gibt man, wenn ein dem Orden zugetaner Laie in der Nahe 
ist, diesem das Gold imd spricht: „Freimd, nimm dies in 
Obacht/' Wenn er will, mag er dann fiir die Monche einkaufen, 



siohtigung derer, die ihn w&hrend seiner Krankhdt gepflegt hatten, 
verteilt wurden (vgL auoh I-tsing, iibersetzt von TakakuBU, p. 189 f.)- 
Doch wird auch letztwilliger Verftlgungen gedaoht: „EiQe Nonne 
sprach sterbend: Naoh meinem Tode soil mein Besitz der Ge- 
meinde gehdien** (CulL X, 11). Ob man auch andere Erben als 
die Gemeinde der Monohe oder der Nonnen einseteen konnte, ist 
nicht bekannt. 

^) £s gait von der Gemeinde Buddhas das gleiche, was das Brah- 
maj&la Sutta die Leute von Buddha selbst sagen l&Bt: „Der Annahme 
von Sklaven und Sklavinnen enth&lt sich der Asket Gotama — der 
Annahme von Elefanten, Rindem, Rossen und Stuten enth&lt sich 
der Asket Gotama — der Annahme von Ackerland enth&lt sich der 
Asket Gotama. '' Dementsprechend fehlt denn auch in den Vinayatezten 
alles, was auf den Betrieb von Landbau hindeutete, bis auf die durchaus 
alleinstehende Stelle Mah&vagga VI, 39, die schwerlich von mehr 
als dem gelegentUchen Aussaen von S&mereien auf dem zu den Aramas 
gehdrigen Boden redet. 



Besitzlosigkeit der Monche 405 

was ihnen zu empfangen eriaubt ist, Butter, 01 oder Honig. Das 
mogen sie alle genieBen; nur wer das Gold angenommen hat, 
soil keinen Teil daran haben. Oder der Laie mag auch das 
Gold verwerfen. Gelingt es dem Orden nicht, sich auf diese 
Weise von dem gefahrlichen Besitz zu befreien, so soil man 
zum „Verwerfer des Goldes" einen der Briider wahlen, der 
fiinf Eigenschaften hat: der frei ist von Begehren, frei von 
HaB, frei von Verblendung, frei von Furcht, and der weiB, 
was Verwerfen und was Nichtverwerfen heiBt. Der soil das 
Gold oder das Silber wegwerfen und soil dafiir sorgen, daB 
die Stelle, wo es liegt, an keinem Zeichen zu erkennen ist. 
Macht er ein Zeichen, ist er der BuBe schuldig. — Schon friih 
haben sich iiber dies Verbot der Annahme von Gold und Silber 
harte Kampfe in der Gemeinde erhoben^), aber man erhielt 
es doch Jahrhunderte hindurch mit Erfolg aufrecht. Nirgends 
so deutlich als eben in diesem Verbot und in dem Gehorsam, 
den es gefunden hat, bewahrt sich, dafi die altbuddhistische 
Gemeinde in der Tat von alien Hintergedanken weltlichet 
Macht wie weltlichen Genusses frei und rein gewesen ist. 
Nie hatte sie den Besitz von Gold und damit die erheblichsten 
Moglichkeiten auBerer Aktion so ganz und gar aus der Hand 
geben konnen, ware sie nicht in Wahrheit eben nur das ge- 
wesen, was sie zu sein vorgab, eine Gemeinde derer, die in der 
Loslosimg von allem Irdischen dem Frieden und der Erlosung 
nachtrachteten. — 

Wohnung, Nahrung, Kleidung und Benehmen der Monche 
war in eingehenden Satzungen geregelt. Den frisch ein- 
getretenen Monch „ermahnen und belehren seine Genossen: 
so muBt du herzugehen, so muBt du fortgehen, so muBt du 
hinblicken, so muBt du umherblicken, so muBt du deine Glieder 
einziehen, so muBt du sie ausstrecken, so muBt du Gewand und 
Almosentopf tragen ... das darfst du essen, das darfst du 

^) Offenbar war auf dem Konzil von Ves&li (angeblich ein Jahr* 
htu^dert nach Buddhas Tode) der Streitpunkt, welcher die Annahme 
von Gold und Silber betraf, der eigentlich wesentliohe unter einer 
Reihe nebens&chlicher und spitzfindiger DifiFerenzen. 
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nicht essen"^) usf. Der Charakter dieser Gebote und Verbote 
ist deutlich ausgepragt: die Enthaltung von allem, was ein 
bequemes GenieSen, ein Sichwohlseinlassen in weltlichem Be- 
sitz in sich schlieBt, wird ebenso streng gefordert, wie ander- 
seits t)bertreibungen des Asketentums durchaus zunick- 
gewiesen werden*). AUe Nachlassigkeit in der auBeren Er- 
8cheinung, insonderheit in der Eleidung, war auf das strengste 

1) Catumaautta (Majjh. Nik. vol. I, p. 460). 

') Vergleicht man die buddhistischen Ordnungen fiir Leben und 
Benehmen der Monche mit den jainistischen, so ist unverkennbar die 
gr56ere Freiheit des Gemeindegeistes auf seiten der Buddhisten. Von 
den ins L&cherliche falienden Extremen, bis zu denen die Jainaordens- 
regel den Ausdruck der Weltabgewandtheit in alien AuBerliohkeiten 
des tftiglichen Lebens zu treiben gebietet, ist der Buddhismus um einen 
merklichen Schritt entfernt. Man betrachte etwa die jainistischen 
Vorschriften iiber das Benehmen des Monchs, wenn er auf seinen 
Wanderungen ein Boot besteigt, um iiber einen FluO zu setzen (Ay&ranga 
Sutta II, 3, 1. 2; Sacred Books XXII, Ul). Ich hebe einige Satze 
aus der Besprechung des Falls hcraus, daB die Bootsieute ihn unterwegs 
ins Waaser werfen. „Wenn von den Bootsleuten da einer zum anderen 
sagt: ,Lieber! Dieser Monch ist eine schwere Last. FaBt ihn am Arm 
und werft ihn aus dem Schiff ins Wasser* — wenn er solche Rede hort 
und vemimmt, soil er, wenn or Gew&nder tragt, seine Gew&nder schnell 
in die Hohe binden oder zuriickstreifen oder ein Biindel aus ihnen 
machen. Nun mochte er wohl denkon: ,Biese Toren sind an grausame 
Werke gewohnt; sie mochten mich wohl an den Armen fassen und 
mich aus dcm Schiff ins Wasser werfen.* Dann soil er zuvorderst sagen: 
,Liebe Laien, f aQt mich nicht am Arm und werft mich nicht ins Wasser. 
Ich werde selbst aus dem Schiff ins Wasser springen.* Wenn er so 
spricht, und der andere ihn dann mit Macht und Gewalt bei den Armen 
faBt und ins Wasser wirft, soil er dariiber nicht froh und nicht betriibt 
sein, weder hohen Muts noch kleinmiitig, noch soil er jenen Toren 
mit Gewalt widerstehen, sondem unbekummert, den Geist nicht nach 
auQen gewandt, soil er sich in innerer Versenkung sammeln; dann 
moge er gef afiten Geistes im Wasser schwimmen. ** Wenn es ihm gelingt 
ans Land zu kommen und er gefaBten Geistes das Ufer betreten hat, 
soil er sich nicht, solange er naB ist, abtrocknen, den Korper reiben, 
oder sich in der Sonne w&rmen — er konnte den lebenden Wesen in dem 
ihm anhaftenden Wasser Schaden tun », aber wenn daa Wasser von 
selbst getrocknet ist, mag er seinen Korper reiben und dann gefaBten 
Cieistes von Ort zu Ort weiter wandem. 
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verpont. Bei jiingeren Monchen, die der Disziplinargewalt 
«mes alteren Bruders unterworfen waren, hatte dieser auf 
das Auftreten seiner Pflegebefohleuen zu achten; er hatte 
dafiir zu sorgen, daS sie ihre Gewander richtig verfertigten, 
sie farbten und nach Gebiihr wuschen. Die Beinhaltung und 
das Liiften der von den Monchen bewohnten Raume, das 
Heinigen des Mobiliars, das Sonnen aller der Besitzstiicke, die 
dessen bediirfen, wird in den Werken iiber die Gemeinde- 
ordnung bis ins kleinste besprochen. Was die groBere oder 
geringere Enthaltung von den gewohnlichen Bediirfnissen und 
Bequemlichkeiten geordneten Lebens anlangt, so wurde dem 
einzelnen eine gewisse Freiheit gelassen, seinen individuelien 
Neigungen und Abneigungen Raum zu geben. Wer woUte, 
nxochte das Geliibde tun, allein von der Nahrung ?u leben, die 
er auf seinem Bettelgang von Haus zu Haus erhielt, aber 
niemand war es verwehrt, die Einladungen frommer Laien 
2ur Mahlzeit anzunehmen, wie wir lesen, daB Buddha selbst 
zu zahllosen Malen solchen Einladungen Folge geleistet hat. 
Wer woUte, mochte sich sein gelbes Monchskleid aus Lumpen, 
die er aufgelesen, selbst zusammeniiicken; wandernde Monche, 
die an einem Leichenacker vorbeikamen, pflegten wohl dort 
die Fetzen, aus denen sie sich ihr Kleid machten, zu sammeln. 
Aber niemand war es verwehrt, sich in die Gewander, welche 
Laien den Monchen darreichten, zu kleiden. „Ich erlaube 
euch, ihr Monche, daU, wer Gewander von Laien. tragt, auch 
aus aufgelesenen Lumpen bereitete Gewander trage. Mogt ihr 
an beidem Gef alien finden, ihr Monche; ich bin es zufrieden"^). 

^) Mahava^a VIII, 3, 2. — Kurz und anschaulioh sohildert fol- 
gende Stelle der Therag&th& (577 ff.) das Leben eines Monchs, 
der in Kleidung, Speise usw. sich die strengeren Ordnungen 
auflegt: „In Einsamkeit und Stille, wo die wilden Tiere und die Gazellen 
hausen, sei die Lagerst&tte des Monchs, daB er zuruckgezogen weilen 
moge. Auf Kehrichthaufen, an Leichenstatten und auf den Strafien 
suche er, woraus er sich sein Kleid bereite; rauh sei das Gewand, das 
er tnigt. In demiitigem Sinne ziehe der Monch, die Tore seiner Sinne 
bewachend und sich im Zaume haltend, von Haus zu Haus der Beihe 
nach und bitte um Speise. Auoh mit sohlechter Speise nehme er vorlieb; 



408 ^^^ Gemeinde der Junger Buddhas 

Wer wollte, mochte im Walde oder in Beighohlen wohnen^ 
aber niemand war es verwehrt, nahe dem Dorf oder der Stadt- 
seinen Aufenthalt zu nehmen. Eine Hiitte aus Holzem, die 
man im Walde sammelte, und aus Gras konnte sich jeder 
Monch leicht selbst errichten, und auch Laien leisteten nicht- 
selten Hilfe oder lieBen auf ihre Eosten Bauwerke fur die 
Gemeinde auffiihren, so daB Monchshauser (Viharas), einzeln. 
oder in ganzen Komplexen, mit Yersammlungsraumen, Vor- 
ratskammern, Speisehallen, Einrichtungen fiir warme Bader 
und Abreibungen sowohl dem Orden in seiner Gesamtheit wie 
auch einzelnen Mitgliedem zur Verfugung standen^). Im 
ganzen haben wir uns ohne Zweifel die Monche, auch die, 
welche das Waldleben erwahlt hatten*), vielmehr in Hiitten 

nicht begehre er anderes, vielen Wohlgeschmack. Wer nach Wohl- 
geschmack gierig ist, des Geist wird nicht der Versenkiing froh. Nichte 
bediirfend, zufrieden, von der Welt geschieden lebe der Weise; Laien. 
und geistliche Wanderer, beide meide er. Wie ein Stummer oder Tauber 
60 zeige er sich; nicht rede, wer klug ist, allzu lang unter der Gemeinde/' 
— Die Gefahren, die daa Waldleben taglich und stiindlich den gcist- 
lichen Mannem bringen muBte, waren selbstverstandlich damals nicht 
geringer als heute, wo Jahr fiir Jahr Einsiedler zu Hunderten von den 
Schlangen und wilden Tieren der indischen Walder getdtet werden* 
Ein eigener Abschnitt der heiligen Texte, uberBchrieben „die drohenden 
Gefahren de^ Waldlebens", enthalt Ermahnungen zu eifriger Be> 
schleunigung des geistlichen Strebens, da jeder Augenblick gewaltsamea 
Tod bringen kann. 

*) Wir diirfen uns die Vih&ras der ftlteren Zeit iibrigens nicht 
als Kloster denken, die zur Aufnahme einer grofien ZahX von Be-^ 
wohnem eingerichtet waren. Im ganzen scheint es Regel gewesen 
zu sein, daO ein Vihara nur einen Monch beherbergte; solche Vih&ra& 
pflegten dann in groBerer oder geringerer Anzahl beieinander zu liegen. 
Als besonders grofi wird der im Cullavagga (VI, 11) erwahnte Vihara- 
bezeichnet, in dem siebzehn Monche sich fiir die Regenzeit einrichten^ 
Sechs andere Monche kommen dazu, und auch fiir sie ist noch Platz. 
Moglicherweise haben wir uns die beiden Parteien noch als begleitet 
von Schtilem, Novizen usw. zu denken. — Als die gewohnliohen Ma- 
terialien fiir die Baulichkeiten der Gemeinde pflegen Stein, ZiegeU 
Holz genannt zu werden. 

^) Man vergleiche die Haus- und Tagesordnung fiir die im Walde- 
lebenden Mdnche, die sich Cullavagga VIII, 6 findet^ Der stattJiohe' 
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oder Hausern wohnend vorzustellen, als unter freiem Himmel, 
etwa unter dem Laubdach eines Baumes. Auch den Wandem- 
den stand in der Begel ein Obdach zur Verfiigung. Novizen 
iind Schiiler zogen dann wohl voranf und sorgten dafiir, daiS 
ihren Lehrern bei den Gemeinden, deren Wohnstatten man 
beriihrte, Quartier bereitet wurde. Alteren Monchen, die an* 
gewandert kamen, gingen die jiingeren Briider entgegen; man 
nahm ihnen das Obergewand und die Almosenschale ab, be* 
reitete ihnen FuBwasser und vries ihnen ihr Nachtlager an. 
Fiir die drei Monate der feuchten Jahreszeit, in denen das 
Wandem aufhorte, war es den Monchen ausdrucklich unter- 
sagt, sich.mit einer Lagerstatte im Freien, am FuB eines 
Baumes zu behelfen. So laBt die Tradition der Zeylonesen 
Mahinda, den Bekehrer der Insel, und seine geistlichen 6e- 
nossen, ehe die Regenzeit eintritt, nahe bei der Hauptstadt 
in einem Park wohnen, den der Konig zu ihrer Verfiigung ge- 
stellt hat, „mit schoner Aussicht und reich an Schatten, mit 
Bliiten und Friichten geschmiickt, gar lieblich . . . dort ist 
ein schoner Lotosteich, von Lotosblumen bedeckt, von weiBen 
und blauen; dort ist frisches Wasser in schonen Brunnen, von 
siiBen Blumen durchduftet". Als aber die Jahreszeit kommit, 
wo in Indien die feuchte Witterung eintritt — in Zeylon selbst 
sind dies die schonsten Monate des ganzen Jahres — verlaBt 
Mahinda den Park und zieht mit den anderen Monchen zum 
Berge Missaka, um sich dort in den Hohlen der Felsen sein 
Unterkommen zu bereiten. Der Konig hort davon und eilt 
hinaus: „Warum hast du mich und die Meinen verlassen und 
bist zu diesem Berge gezogen?" Und Mahinda erwidert: „Hier 
wollen wir die Regenzeit zubringen, drei Monate lang. Nahe 
bei einem Dorf oder im Walde, in einer Wohnstatte, deren Tiir 
geschlossen werden kann, hat Buddha den Monchen zu weilen 
befohlen, wenn die Regenzeit kommt"^). Da gibt der Konig 

Vih&ra, den der ehrwiirdige Ud&yi sich im Walde erbaut hatte, ist 
im Snttavibhanga, Sangh. II, 1, I besohrieben. 

^) Mit dieser Stelle des Dipavamsa (14, 64) veigleiche man die 
betreffenden Satzungen der Gemeindeordnung, Mahavagga III, 12. 
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Befehl, achtundsechzig Felszellen fiir die Monche auszuhohlen 
— Zellen wie sie durch ganz Indien und Zeylon, oft in mehreren 
Stockwerken iibereinanderliegend, noch heute die alten 
Sammelplatze und Mittelpunkte des Monchslebens bezeichnen. 
Im Dorfe selbst und in der Stadt zu wohnen oder diese 
in der Zeit zwischen Mittag und dem Erscheinen der nachsten 
Morgenrote auch nur zu betreten, war dem Monch allein in 
Fallen dringender Not erlaubt^). Aber an die Nahe von Dorf 
und Stadt war er durch das Bediirfnis des Lebensunterhalts 
gebunden. Auch wer das GelUbde des Waldlebens getan hatte, 
weilte doch dem Dorf so nahe, daU er es auf seinem Almosen- 
gang erreichen konnte*). In der Hand die Schale, in welche 
man ihm die dargereichte Speise tut, soil der Monch von Haus 
zu Haus gehen, gleichviel ob dort Glaubige oder Unglaubige 



^) P&cittiya 85. Als Buddha auf seinen Wanderungen einmal 
seine Vaterstadt Kapilavatthu beriihrt, schickt er einen der Gl&ubigen 
aus: „Geh hin, Mahanama, und suche in Kapilavatthu eine Wohn- 
8t&tte aus, in der ich heute fiir eine Nacht Unterkommen finden kann" 
(Anguttara Nik. voL I, p. 276). Derartige Zeugnisse finden sich nur 
ganz vereinzelt. 

') Cullavagga III, 6. Zur Veranschaulichung diene die Er- 
z&hlung im Kommentar zum Dhammapada (FausboU) S. 81 IS. Der 
heilige Monch P&lita kommt mit sechzig begleitenden Brudem auf 
seiner Wanderung, als die Regenzeit nahe ist, zu einem groBen Dorf und 
maoht dort seinen Almosengang. „Die Lieute sahen diese Monche, 
die mit rechtem Benehmen geschmiickt waren, und glaubigen Sinnes 
bereiteten sie Sitze fur sie, luden sie ein sich zu setzen, bewirteten 
sie mit den besten Speisen und fragten sie: ,Ihr Ehrwlirdigen, wohin 
geht euer Weg?* Jene erwiderten: ,Wo wir eine Statte finden, da 
gut zu wohnen ist, ihr Glaubigen.' Da erkannten die klugen Leute: 
,Die ehrwiirdigen Manner suchen eine Wohnung und eine Lagerst&tte*, 
und sie sprachen: ,Wollt ihr Ehrwiirdigen diese drei Monate hier ver- 
weilen, so woUen wir beim Glauben unsere ZuHucht nehmen und die 
Gebote rechtschaffenen Wandels beobachten.' " P&lita nimmt die 
Einladung an, worauf die Dorfleute im Walde (a. a. O. S. 85, Zeile 13) 
einen Vih&ra instand setzen. Von dort aus gehen die Monche jeden 
Morgen in das Dorf, um Almoscn zu sammeln. Als einer der Monche 
erblindet und nicht mehr in das Dorf gehen kann, schicken ihm die 
Dorfbewohner taglich Speise in den Wald hinaus. 
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wohnen; nur an den Hausern anner Leute soil er voriiber- 
gehen, von denen der Gemeinde bekannt ist, daB sie den bet- 
telnden Monchen iiber Vermogen Speise geben und dann selbst 
Hunger leiden wiirden. Mit dem Obergewand umhiillt, den 
Blick gesenkt, ohne Gerausch und ohne eiliges oder nach- 
lassiges Wesen soil der Monch in die Hauser eintreten, „wie 
der Mond, Leib und Geist zuriickhaltend"^). Er soil nicht zu 
fern und nicht zu nahe stehen, soil nicht zu lange verweilen 
und nicht zu schnell fortgehen. Schweigend soil er warten, 
ob ihm etwas gegeben wird; dann soil er seine Schale hin- 
reichen und ohne der Geberin in das Gesicht zu sehen, soil 
er empfangen, was sie ihm spendet. Darauf breitet er sein 
Obergewand iiber die Almosenschale und zieht langsam weiter, 
gleich froh, wenn ein anderer, wie wenn er selbst etwas er- 
halt^). „Verlassen sie das Dorf," sagt ein altes Gedicht'), 
„blicken sie nach nichts hin. Ohne Trachten gehen sie einher; 
darum sind mir die Monche wert." 

Wenn der Monch vom Bettelgang zuriickgekehrt war, 
folgte gegen die Mittagsstunde die Mahlzeit, die einzige des 
ganzen Tages. „Der Monch," heiiit es in der Beichtformel, 
„welcher zur Unzeit*) feste oder weiche Speise zu sich nimmt 
oder genieBt, ist der BuBe schuldig/' Die Mahlzeit bestand 
iiberwiegend, wie die indische Sitte mit sich brachte, aus Brot 
und Reis, wozu Wasser getrunken wurde. Der GenuB von 
Fleisch und Fisch war beschrankt; geistige Getranke waren 
auf das strengste untersagt. ,Jieit er seinen Almosengang 
gehalten, gehe er zum Walde. Dort am FuB eines Baumes 
weilend nehme der Fromme seinen Sitz ein. Der Versenkung 
hingegeben, ein Weiser, weile er zufrieden im Walde. Am 
FuB eines Baumes trachte er der Versenkung nach, seine 



^) Samyutta Nik&ya vol. II, p. 198, tibersetzt boi Warren 
417 f. 

') Samyutta Nik. a. a. O. 

>) Ther!g&th& 282. 

*) D. h. zwiBohen der Mittagsstunde und deiu Morgenrot des 
nachsten Tages. 



412 ^^® Gemeinde der Jiinger Buddhaa 

Seele erfreuend"^). „Der Monch, der zur rechten Zeit die 
Almosen gesammelt hat, gehe allein zuriick und setze sich in 
der Einsamkeit nieder. An das eigene Heil denkend, lasse 
er die Gedanken nicht nach auBen schweifen, seine Seele 
sammelnd. Oder wenn er mit einem Glaubigen spricht od^r 
mit einem anderen Monch, rede er von der edlen Lehre, keine 
Verleumdungen oder Schmahungen. Denn manche zwar 
sind allem Reden feind; die loben wir nicht, die Kurzsichtigen. 
Von hier und dort haftet ihnen Irdisches an, denn sie lassen 
ihre Gedanken weit herumschweifen"*). 

DaB ein Monch allein wohnte ohne andere Briider in seiner 
Nahe zu haben, kam selbst bei denen, die das Waldleben ge- 
wahlt hatten, nur ausnahmsweise vor. Die Satzungen der 
Gemeindeordnung waren durchaus darauf berechnet, dafi 
kleine Genossenschaften nahe beieinander lebender Briider 
sich zusammenfanden, die voneinander wnOten, zu den Beicht- 
feiern sich vereinigten, einander belehrten, in Zweifeln und 
Anfechtungen einander beistanden, in Erankheit einander 
pflegten und die geistliche Disziplin unter sich handhabten. 
„Denn also," sagt die alte Beichtformel, „i8t die Jiingerschar 
des Erhabenen verbunden, daB einer dem anderen zuredet 
und einer den anderen aufrichtet/' Insonderheit dem jungen 
Monch war es zur Pflicht gemacht, die Gemeinschaft der 
alteren und erfahreneren Briider aufzusuchen, um in den 
Glaubenslehren wie in den auBeren Ordnimgen des Verhaltens 
bis herab zu den Regeln iiber das Tragen von Gewand und 
Almosenschale unterrichtet zu werden. Die ersten fiinf Jahre 
hindurch, die ein jeder in der Gemeinde zubhngt, soil er sich 
der Leitung und Unterweisung zweier kundiger Monche*) 



^) Sutta Nip&ta 708 f. BaO fiir heiBe Nachmittagsstunden auob 
Schlaf nicht verpont war, ist schon oben 8. 168 bemerkt. 

2) Sutta Nip&ta 388 f. 

^) Der cine wird als U p a j j h & y a, der andere als Acariya 
bezeichnet (beides Synonyma fiir „Lehrer'*). t)ber das Verh&ltms 
dieser beiden Stellungen s. Rhys Davids* und meine Note zu Mah&- 
vagga I, 32. 



Leben in der Gemeinschaft und Einsamkeit 413 

anvertrauen, die seit wenigstens zehn Jahren dem Orden an- 
gehoren. Diese begleitet er auf ihren Wanderungen und 
Almosengangen; er sorgt fur die Reinhaltung ihrer Zellen 
und bedient sie bei den Mahlzeiten. „Der Lehrer soil den 
Schiller ansehen wie einen Sohn; der Schiiler soil den Lehrer 
ansehen wie einen Vater. So soUen die beiden Ehrerbietung, 
Neigung und Gemeinsamkeit des Lebens unter sich walten 
lassen, aiif daB sie in dieser Lehre und in dieser Ordnung 
wachsen, zunehmen und sich befestigen mogen"^). „Wer im 
Glauben seine Heimat verlassen hat, wer jung der Welt ent- 
sagt hat, ein Jiingling, der halte sich an edle Freunde, an 
unverdrossene, die in Reinheit ihr Leben fristen. Wer im 
Glauben seine Heimat verlassen hat, wer jung der Welt ent- 
sagt hat, ein Jiingling, ein Monch, der da verstandig ist, weile 
in der Gemeinde und iibe sich in den Ordnungen"*). 

Von Rangunterschieden gab es im Kreise der Briider nur 
die natiirlichen Vorrechte und Anspriiche auf Ehrerbietung, 
die dem hoheren Alter — d. h. dem hoheren geistlichen Alter, 
das von der Ordination an gerechnet wurde — zukamen. In 
den Verhandlungen, die vor der Gemeinde zu fiihren waren, 
konnte jeder „ein8ichtige und geschickte Monch" die Initiative 
ergreifen. Die zahlreichen Gemeindeamter, die wir erwahnt 
finden, tragen keinerlei hierarchischen Oharakter; sie beziehen 
sich iiberwiegend auf die Fiirsorge fiir auBere Bediirfnisse und 
auf die Wahmehmung wirtschaftlicher Obliegenheiten: so gab 
es einen Verwalter der Lagerstatten, einen Verwalter der 
Vorratsraume, den Reisverteiler imd den Fruchtverteiler, den 
Aufseher der Novizen und ahnliche Amter mehr. Wie iiber- 
haupt zu den meisten Gemeindebeschliissen Einstimmigkeit 
erforderlich war, beruhten auch diese Amter samtlich auf ein- 
stimmiger Wahl von seiten der in der Diozese anwesenden 
Briider. 

RegelmaBige Arbeit welcher Art auch immer war dem 
Monchdeben fremd; war es doch in der buddhistischen Auf- 

1) ^lah&vagga I, 25, 6; 32, 1. 
«) Theragatha 249 f. 
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fassung des Sittlichen begriindet, daB der erziehende Wert 
der Arbeit hier nicht erkannt werden konnte. Das ganze 
Leben und alle Krafte gehorten geistlichen Ubungen. Schoa 
am friihen Morgen, ehe die Stunde des Almosenganges ge- 
kommen war, konnte man in den Raumen der Yiharas, in den 
Hallen und unter den Baumen der Klostergarten die gleich- 
formige, halb singende Rezitation der heiligen Spriiche und 
Reden Buddhas horen. Der Alteste der anwesenden Briider 
trug selbst vor oder forderte einen anderen zum Vortragen 
auf . Oder es traten auch, als Fragender und als Antwortender> 
zwei Briider auf, die der Gemeindeordnung kundig waren, und 
verhandelten vor der Versammlung iiber wichtige und schwierige 
Punkte des monchischen Rechts und der OrdensregeU). Fiihrte 
dann nach dem Almosengang, nach der Mahlzeit und den auf 
sie folgenden Stunden der Ruhe der Abend die Briider wieder 
zusammen, so saB man noch bis in die Nacht hinein — die 
Zeit des Schlafes war den Monchen sparlich bemessen*) — 
redend oder schweigend beieinander. Es kam auch vor, daB 
Freunde Verabredungen trafen, wie Anuruddha und seine 
beiden Genossen, die alle f iinf Tage eine ganze Nacht zusammen 
durchwachten, indem sie die Lehre vortrugen und sich uber 
sie unterredeten'). „Wenn er in der Gemeinde weilt/' so wird 
der rechte Monch beschrieben*), „8pricht er nicht vielerlei und 
nicht von niedrigen Dingen. Er tragt selbst das Wort vor 
oder ermuntert einen anderen zum Vortrag oder er halt auch 
das edle Schweigen nicht gering/' 

Von den wenig edlen Unterbrechungen, denen dies 
Schweigen insonderheit an den groBeren Mittelpunkten des 
Ordenslebens ausgesetzt war, an Stellen, wo Hunderte, bald 



*) In dieser Form der Erorterung, die Mahavagga II, 15, 6—11 
besprochen wird, soUen sich z. B. die Verhandlungen des Konzils 
von Vesali iiber die zehn streitigen Punkte der Ordensregel bewegt 
haben (S. 392, Anm. 2). 

^) Die rcgelm&Bige Zeit des Aufstehens war etwa die derMorgenrote. 

3) Mah&vagga X, 4, 5. 

^) Anguttara Nik&ya voL IV, p. 153. 
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vielleicht gar Tausende von Monchen aus alien Teilen Indiena 
zusammenstromten, sprechen die Texte mit scharfem Tadel. 
Ein alter Vers^) sagt mit speziellem Hinblick auf die geist- 
lichen Briider: „Wie Brahman lebt man allein; wie ein Gott 
lebt man zu zweien; wie ein Dorf lebt man zu dreien; wo mehr 
sind, ist es Larm und Getiimmel/' Besonders dem letzten 
Teil dieses Spruches wird, wer in Indien das Treiben eines 
Yolkshaufens oder noch besser eines Haufens zankender und 
scheltender Fakirs angesehen und namentlich angehort hat^ 
nur recht geben konnen. Viele unter den Jiingem Buddhas 
zog es denn auch vom Gerausch der Massen, von den groBen 
Ar&mas in der Nahe der Stadte fort in die Einsamkeit des 
Waives*). Dort lebten sie in ihren selbstgebauten Hiitten, in 
kleinen Gemeinden, zu zweien oder zu dreien, oder auch allein 
und anderen eben nur so nahe, dal2 sie zur Abhaltung der 
Beichtfeiem und der sonstigen vorgeschriebenen Eapitelver- 
sammlungen einander erreichen konnten. Vielleicht nirgends 
hat das Wort Buddhas, die emsten Gedanken vom Leiden 
alles Irdischen und die groJien, reinen Hofinungen auf das 
selige Aufhoren der Verganglichkeit menschliche Herzen so 
ganz erfiillt wie in diesen kleinen und stillen Waldgemeinden. 
„Wann werde ich," sagt einer der geistlichen Dichter*), „in 
Bergesgrotten allein weilen ohne Gefahrten, in allem Dasein 

1) Therag&th& 245. 

') Die vergleichende Schatzung der Einsamkeit and des Liebens 
mit anderen konnte naturlich nur eine durohaus individuelle sein, and 
so erscheint sie aach in den heiligen Texten. Bald lesen wir AaBerangen 
wie diese: „Entlegene Statten suche er aaf, daselbst zu wohnen; da 
wandle er» daB er von alien Banden frei werde. Findet er dort nicht 
den Frieden, dann lebe er in der Gemeinde, seine Seele behiitend, 
wachen Geistes" (Samy. Nik&ya voL I, p. 154). Und dann heiBt es 
wieder: „Wenn er einen klugen Gefahrten findet, einen weisen Genossen 
von rechtem Wandel, dann lebe er mit ihm, alle Gefahren iibcrwindend, 
frohlich und wachen Geistes. Findet er nicht einen klugen Gefahrten, 
einen weisen Genossen von rechtem Wandel, dann ziehe er allein hin» 
wie der Konig, der sein bezwungenes Reich verlaBt, dem Elefanten- 
konig gleich'' (Dhammap. 328 f.). 

3) Therag&th& 1091 f. 
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die Unbestandigkeit schauend? Wann wird solches mir zuteil 
werden? Wann werde ich, ein Weiser im Fetzengewande, im 
gelben Kleide, nichts mein nennend und ohne Trachten, Liebe 
und HaB und Verblendung vemichtend, froh im Gebiige 
weilen? Wann werde ich, schauend die Unbestandigkeit 
meines Leibes, der ein Nest von Mord und Krankheit ist, den 
Alter und Tod bedrangen, frei von Furcht, einsam im Walde 
weilen? Wann wird solches mir zuteil werden?" „Die herz- 
erfreuenden Statten, mit Kareribiischen bekranzt, die lieb- 
lichen, da Elefanten ihre Stinune erheben, die Felsen machen 
mich frohlich. . . . Wo der Regen rauscht, die lieblichen Statten, 
die Berge, wo Weise wandeln, wo Pfauenruf ertont, die Felsen 
machen mich frohlich. Dort ist gut sein fiir mich, den Fr^und 
der Versenkung, der dem Heil entgegenringt. Dort ist gut 
sein fiir mich, den Monch, der nach dem wahren Gut trachtet, 
der dem Heil entgegenringt"^). Nicht an vielsn Orten der Erde 
mogen die Freuden beschaulicher Einsamkeit so voUauf ge- 
nossen worden sein, wie dort in den Waldern am Ganges und 
am FuBe des Himalaya unter den gelbgewandigen Jiingern 
Buddhas. 

Der Knltn s 

Zweimal im Monat, zur Zeit des VoUmondes imd des Neu- 
mondes, kamen die Monche eines jeden Distrikts, wo sie sich 
auch aufhalten mochten, zusammen, urn den Fasttag*) zu 
begehen. 

Die Feier des Fasttages war die vornehmste und fast die 
einzige Feier des altbuddhistischen Kultus, wenn iiberhaupt 
das Wort Kultus fiir diese einf achsten und schmucklosesten 
Aufierungen des religiosen Gemeinschaftslebens am Platze 
ist. Fiir einen Glauben, der als die einzige Statte, an der 



1) Theragatha 1062 f. 

*) Die Bezeichnung dieses Tages als Fasttag beruht auf den alten 
Oebrauchen des vedischen Kultus. Um ein wirkliches Fasten handelte 
«s sioh fiir die buddhistische Gemeinde nichts 
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Bich die Entscheidungen iiber Seligkeit und Verderben voU- 
ziehen, des Menschen eigenes Herz erkennt, kann, was die 
Lippe spricht und was die Hand tut, einen Wert nur haben, 
sofem es ein Begleitendes, ein Symbol fiir jenes innere 6e- 
schehen ist. Und vor allem in den ersten Zeiten der jungen 
buddbistischen Gemeinscbaft moBte der scharf empfundene 
G^ensatz gegen den alten Glauben mit seinem Zeremonien- 
turn, mit seinen Tieropfem und Somaopfern, mit seinen Heer- 
scbaren singender und murmelnder Priester besonders energisch 
dahin wirken, dafi man umso emstlicher bedacbt war das 
Innerliche des eigenen Glaubens von allem Beiwerk rein 
zu halten. Wir miissen uns zudem gegenwartig halten, dafi 
dem Buddhismus ein Mysterium wie etwa jenes, aus welchem 
der altcbristliche Kidtus sein Leben schopfte, fremd war: die 
Anschauung, daB das gottlicbe Haupt der Gemeinde nicht 
abwesend ist von den Seinen, sondem dafi er als ihr Herr 
und Eonig in ibrer Mitte weilt, so dafi aller Kultus nicbts 
anderes ist, als der Ausdruck dieser fortwabrend lebendigen 
Gemeinscbaft. Buddba aber ist in das Nirvana eingegangen; 
wollten seine Glaubigen zu ibm rufen, er wiirde sie nicbt boren. 
Darum konnte der Buddbismus — wenigstens der urspriing- 
licbe Buddbismus — nur eine Religion obne Gebet sein. Die 
Predigt von Buddbas Lebre, die t)bung der geistlichen Ver- 
senkimgen, in denen man ein so macbtvoUes Vebikel des 
religiosen Strebens zu besitzen meinte, durcbzog das ganze 
Leben der Briider, fand aber keinen Ausdruck in einem regel- 
mafiig geordneten Kultus; fiir einen solcben blieb eben in dieser 
nur in einer Moncbsgemeinde denkbaren Alleinberrschaft des 
religiosen Gedankens iiber jedes Wort und jeden Scbritt des 
Glaubigen kein Raum. 

Unter den Handlungen mm jenes nur uneigentlicb so zu 
benennenden Kultus des alten Moncbsordens stand, wie er- 
wabnt, die am „Fasttage'' voUzogene Beicbtfeier alien iibrigen 
voran: die KontroUe, ob die Pflicbten geistlicben Lebens 
von alien Briidem getreu und genau erfiillt worden waren. 
Die Beicbtversammlungen vor allem bracbten die Zu- 

Oldenberg, Buddha. 6. Aufl. 27 
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Bammengehongkeit der Gemeindeglieder zmn lebendigen 
Ausdruck. 

Der Alteste unter den Monchen eines jeden Distrikts sagte 
die Feier an, und am Abend dea Fasttages versammelten sich 
dann in dem dazu erwahlten Vihara, oder welcher Ort sonst, 
Bei es ein Gebaude oder eine Berghohle, von der Gemeinde 
ausersehen war, alle Briider, die innerhalb der Grenze der 
Diozese verweilten. Keiner durfte fehlen. Nur einem Bruder, 
der von Wahnsinn befallen war, konnte Difipens erteilt werden, 
und Kranken stand es frei , f emzubleiben , wenn sie durch 
einen Genossen die Erklarung ihrer Reinheit von den in der 
Beichtfeier bezeichneten Vergehen an die versammelte Ge- 
meinde gelangen liefien. War niemand da, diese Erklarung 
zu Ubermitteln, so trug man den Kranken auf seinem Stubl 
oder auf seinem Bett zur Versammlung, oder wenn dies nicht 
ohne Gefahr fiir ihn geschehen konnte, trat die Gemeinde an 
seinem Bett zur Feier zusammen. Unter keinen Umstanden 
aber war es zulassig, in unvoUzabliger Versammlung den 
heiligen Akt zu verrichten. 

Beim Schein einer Fackel nahmen die Monche im Ver- 
sammlungsraum auf den fiir sie bereiteten niedrigen Sitzen 
Platz. Kein Laie, kein Novize, keine Nonne durfte zugegen 
sein, denn die Ordensregel, die jetzt in Gestalt einer Beicht- 
formel vorgetragen werden soUte, gait als ein geheimer Be- 
sitz der Monche allein^). DieSe Beichtformel, die Liturgie 



^) „Der Monoh, welcher einer nicht ordinierten Person wortlich 
den Dhamma mitteilt, ist der Bufie schuldig** (Paoittiya 4). loh glaube, 
allerdings nicht in tJbereinstimmung mit dem alten Kommentar zu 
dieser Stelle, daB unter dem Dhamma hier die Satzungen der Beicht- 
formel Patimokkha zu verstehen Bind. Man kann unmoglich annehmen^ 
daB ein Monch, der, wie z. B. Mahinda vor dem zeylonesischen Konig, 
Spriiche oder Lehrreden Buddhas vortrug, sich damit eines Vergehens 
schuldig machte. Gab es doch sogar unter den Laien selbst ^Prodiger 
des Dhamma" (dhammakathika), als deren erster in einem der heiligen 
Texte Citta namhaft gemacht wird (Anguttara Nikaya vol. I, p. 26); 
und ebenso wird im Vinaya der Fall besprochen, da6 ein Laie die Monche 
zu sich ruft, um ihnen eine Rede Buddhas, deren er kundig ist und 
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P&timokkha^), trug der Alteste unter den Briidem, oder 
wer sonst kundig und geschickt dazu war, mit lauter Stimme vor. 

„E8 hore mich, ihr Ehrwiirdigen," sprach er, „die Gemeinde. 
Heute ist Fasttag, der funfzehnte des Halbmonats. Wenn 
die Gemeinde bereit ist, moge die Gemeinde Fasttag halten 
und die Beichtformel vortragen lassen. Was muJJ die Ge- 
meinde zuvor tun? Sprecht die Erklarung der Beinheit aus, 
ihr Ehrwiirdigen*). Ich will die Beichtformel vortragen." 

Die anwesende Gemeinde antwortete: „Wir alle, die wir 
hier sind, horen sie und bedenken sie wohl." 

„Wer ein Vergehen begangen hat," fuhr der Vortragende 
fort, „m6ge es bekennen. Wo kein Vergehen ist, moge er 
schweigen. Aus eurem Schweigen werde ich abnehmen, daB 
ihr Ehrwiirdigen rein seid. Wie ein einzelner Mensch, an 



deren Kenntnis verloren zu gehen droht, mitzuteilen (Mah&vagga III, 
5, 9). — Ober den Charakter des P&timokkha als einer Geheimlehre 
vergleiche ma«n nooh Milinda Paflha S. 180 f. Hierauf beruht es auch, 
wenn die Tradition einen Mann wie den jungen Moggaliputta, der als 
Muster eines sohnell auffassenden Schiilers hingestellt wird, doch 
wahrend der vier Jahre seines Novizentums nur die Sammlungen der 
Suttas nnd des Abhidhamma lemen lafit; der Vinaya war ein Arkanum, 
das ihm erst naoh seiner Ordination zuganglich wurde (Vinaya Pitaka 
vol. m, p. 229). 

^) Meine alte Auffassung der Bedeutung dieses Wortes als „Ent- 
lastung" hat Kern (Manual S. 74 A. 5) beanstandet. Die seinige 
(„some thing serving as a [spiritual] cuirass") kann ich nicht iiber- 
zeugend finden, und auoh ein spS,terer Deutungsversuch von mir („wa8 
sioh auf das Anhaften bezieht", d. h. Verzeichnis der Vergehungen, 
mit denen ein Monch behaftet sein kann) scheint gekiinstelt. Vielleicht 
ist dooh an „Entlastung'* festzuhalten. DaB prati-muc in jedem 
Fall in der sp&teren buddhistischen Diktion ^loslassen'* bedeuten kann, 
zeigt Divyavad&na p. 94. 137. 452. Und durch Manu X, 118 — eine 
dem hier in Frage kommenden Gedankenkreis recht nahstehende 
Stelle — wird diese Bedeutung flir eine immerhin alte Zeit bezeugt. 
Auch Winternitz, Buddh. Literatur 18 A. 3 (1913), greift auf die 
Erkl&rung „Freisprechung, Absolution" zurlick. 

*) D. h. die Erklarung im Namen der wegen Krankheit nicht 
ersohienenen Briider, dafi sie keins der in der Beichtformel bezeich- 
neten Vergehen begangen haben (S. 418). 



^/ 
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den eine Frage gerichtet ist, antworten soil, so ist es bei einer 
solchen Versammlung, wenn die Frage dreimal gestellt ist. 
Ein Monch, der auf dreimalige Frage ein Yeigehen, das er 
begangen hat und dessen er sich erinnert, nicht bekennt, ist 
einer wissentlichen Luge schuldig. Wissentliche Liige aber, 
ihr Ehrwiirdigen, ist ein Hindemis geistlichen Lebens; so hat 
der Erhabene gesagt. Deshalb soil ein Monch, der etwas be- 
gangen hat, sich dessen erinnert und danach trachtet, davon 
rein zu werden, sein Vergehen bekennen. Denn was er bekennt, 
wird ihm leicht sein." 

Nun begann die Aufzahlung der zu beichtenden Vergehen. 
Die schwersten standen voran, jene selben vier Siinden, vor 
denen schon bei der Ordination jeder neu eintretende Bruder 
gewamt wurde; wer sie begeht, kann nicht langer der Ge- 
meinde angehoren (S. 398f.). „Wenn ein Monch," hub der 
Vortragende an, „der die Cbungen und die Gemeinschaft der 
Monche auf sich genommen hat, ohne sich von diesen Cbungen 
loszusagen^) und ohne seine Schwache zu bekennen mit irgend 
einem Wesen bis herab zu einem Tier geschlechtlichen Umgang 
pflegt, so ist er ausgestofien und von der Gemeinschaft aus- 
geschlossen/^ Ahnliche Satze handelten von den drei anderen 
schwersten Siinden, von Diebstahl, Mord und der falschlichen 
AmnaBung geistlicher Vollkommenheiten. Am SchluB dieser 
Aufzahlung der Vergehen, welche „AusstoBung und Aus- 
schluB aus der Gemeinschaft'' mit sich brachten, wandte sich 
der Vortragende an die anwesenden Bruder mit der dreimal 
wiederholten Frage: „Hier frage ich nun die Ehrwiirdigen: 
Seid ihr von diesen Vergehen rein? Zum zweitenmal frage 
ich: Seid ihr rein? Zum drittenmal frage ich: Seid ihr rein?" 
Und wenn alles schwieg*) — : „Rein sind hiervon die Ehr- 
wiirdigen, darum schweigen sie; also nehme ich dies an." 

^) D. h. freiwillig aus der Gemeinde auszutreten. 

') Die Fassxuig der Formel zeigt zweifellos, daO naoh der ur- 
sprunglichen Intention an dieser Stelle, wer sich eines Vergehens sohuldig 
fuhlte, es vor der Gemeinde zu bekennen hatte. Die jiingeren Texte 
(Khandhaka) aber geben Vorschriften, die von dieser Auffassung 
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Die AufzahluBg wandte sich dann zu den geringeren Ver- 
gehen: zu denen, bei welchen die Gemeinde eine zeitweise 
Degradation verhangte, und zu denen, die ohne einen Ge- 
meindeakt durch das bloBe Bekenntnis des Schuldigen ge- 
siihnt wurden. Beispielsweise hieB es: 

„Welcher Monch sich dazu emiedrigt, mit verderbten Ge- 
danken ein Weib korperlich zu beriihren, indem er ihre Hand 
faBt oder ihr Haar faBt oder den einen oder anderen Teil ihres 
Korpers beriihrt, iiber den verhangt die Gemeinde Degra- 
dation." 

„Welcher Monch in einem der Gemeinde gehorigen Hause 
sich wissentlich seinen Sitz also bereitet, daB er dadurch einen 
friiher gekommenen Monch belastigt, und bei sich spricht: 
,Wem es zu eng wird, der mag hinausgehen/ indem dabei eben 
dies seine Absicht ist und nichts anderes: der ist der BuBe 
schuldig." 

„Welcher Monch einen Monch in Zom und Feindschaft 
aus einem der Gemeinde gehorigen Hause hinausstoBt oder 
hinausstoBen laBt, der ist der BuBe schuldig." 

In dieser Weise wurden in mehr als zweihundert ziemlich 
regellos zusanunengestellten Paragraphen die Verbote auf- 
gefiihrt, die das tagliche Leben der Monche, ihr Wohnen, 

abweichen. In die Beiohtfeier darf niemand eine tingesuhnte Schuld 
hineinnehmen. Er hat vorher zu bekennen and, wo ihn eine BuBe 
trifft, zu biiBen. Auch wenn er sich erst wahrend der Feier eines Ver- 
gehens erinnert, hat er nicht etwa die Frage des Vortragenden zu 
beantworten, sondem er hat sich von seiner Schuld gewissermaBen 
vorlaufig fiir die Dauer der Feier zu befreien, indem er zu seinem Nachbar 
spricht: „Ich habe, Freund, das und das Vergehen begangen; wenn ioh 
von hier aufgestanden bin, werde ich mich davon rcinigen." Wer von 
einem fremden Vergehen weiB, hat den Schuldigen vor der Beichtfeier 
zur BuBe anzuhalten oder durch seinen Einspruch fiir ihn „die Beicht- 
feier zu inhibieren", bis er seiner Pflicht nachgekommen ist. Man 
erkennt in diesem Satze: „Niemand, auf dem ein Vergehen liegt, darf 
die Feier des Fasttages halten'* (Mah&vagga II, 27 ; vgl. Gullavagga IX, 2) 
deutlich die skrupulose Peinlichkeit einer sp&teren Zeit gegeniiber 
der alten Ordnung, nach welcher die Feier des Fasttages'gerade fur die 
mit einer Schuld Belaateten bestimmt war. 
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Essen und Trinken, die Eleidung, ihren Yerkelir untereinander 
und mit Nonnen und Laien betrafen. Auch deus AuBerlichste 
und Geringfiigigste fand seine Stelle; fiir die peinliche Ge- 
setzlichkeit, die hier aus jedem Worte spricht, gab es nichts 
Nebensachlicliea. Wobl mag man darin, daB die buddhistische 
Gemeinde ihrer vornehmsten liturgischen Schoptung keine 
andere Form zu verleihen gewuBt hat, als die einer Paragraphen- 
sammlung monchischer Verhaltungsregeln, einen Zug der Un- 
freiheit erkennen; von Flachheit oder von Kleinlichkeit wird 
hier nur reden, wem der emste und angstliche Gehorsam gegen 
das Gebot auch in den geringsten Dingen flach und klein er- 
scheint. 

Neben den halbmonatlichen Beichttagen ist hier noch der 
jahrlich wiederkehrenden einfachen und schonen Feier zu ge- 
denken, die den Namen Einladung (Pavarana) f iihrte. 
Wenn die drei Monate der Begemseit vergangen waren, ver- 
einten sich, ehe das Wandem begann, in jeder Diozese die 
Briider, welche diese Zeit gemeinsam verbracht hatten — 
meistens naher imtereinander verbundene Freunde — zu einer 
feierlichen Zusammenkunft. In ehrfurchtsvoUer Haltung am 
Boden sitzend, die gefalteten Hande erhebend, bat jeder, vom 
Altesten bis zum Jiingsten, seine geistlichen Briider, wenn er 
in dieser Zeit eine Schuld begangen hatte, sie ihm zu nennen: 
„Ich lade, ihr Ehrwiirdigen, die Gemeinde ein: wenn ihr etwas 
von mir gesehen habt, oder gehort habt, oder einen Verdacht 
gegen mich habt, habt Erbarmen mit mir, ihr Ehrwiirdigen, 
und redet. Wenn ich es einsehe, will ich es siihnen"^). 

Mit diesen wenigen feierlichen Akten ist der enge Kreis 
dessen, was bei den Jiingern Buddhas die Stelle regelmaBiger, 

^) Naoh der urspninglichen Sitte sagte dann selbstveiBtandlich 
jeder, was er auf diese Frage zu sagen hatte, und wo Zweifel bestanden, 
warden sie vor der Gemeinde erortert. Die Khandhakatexte vertreten 
hier, genau wie wir es oben (S. 420, A. 2) bei der Beichtfeier fanden, 
den Standpunkt einer sp&teren Zeit. Niemand, heifit es jetzt, der mit 
einer Schuld belastet ist, dajf an der Feier der „Einladung" teilnehmen; 
was jeder dem anderen vorzuwerfen hat, muB vorher zum Austrag 
gcbracht werden (Mahavagga IV, 6; 16). 
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gemeinschaftlicher Kultushandlungen vertrat, beschrieben. 
Man sieht, dieser Kultus, wenn man ihn so nennen will, fiihrte 
nur bis in den Vorhof des religiosen Lebens; er hatte es allein 
damit zu tun, daU unter den Monchen die auBere Korrektheit 
geziemenden Verhaltens und Handelns gewahrt wurde. Was 
dariiber hinausging, die Pflege lehrhafter Erbauung und 
frommer Versenkung, blieb dem freien Tun des einzelnen 
Bruders, des einzelnen Kreises von Brtidem iiberlassen. 

Es sei hier noch bemerkt, daj} wenigstens die Anfange 
eines anders gearteten, von dem Besprochenen sich scharf 
sondemden Kultus bis in die Zeiten, mit denen unsere Dar- 
stellung es zu tim hat, zuriickreichen: die Anfange der an 
heilige Statten und an Beliquien Buddhas gekniipften Yer- 
ehrung. Vier Statten, heiBt es^), sind es wert, daU glaubige, 
edle Jiinglinge sie seben imd daJ} ihr Herz an ihnen bewegt 
werde: der Ort, wo der heilige Buddha geboren ist; der Ort, 
wo er die hochste Erleuchtung errungen hat*); der Ort, wo 
er das Rad der Lehre in Bewegung gesetzt hat; der Ort, wo 
er in das vollkommene Nirvana eingegangen ist. Zu diesen 
Orten mogen Monche und Nonnen, Laienbriider und Laien- 
schwestern ziehen. „Denn wer, o Ananda, auf der Pilgerfahrt 
zu solchen heiligen Orten im Glauben stirbt, wird, wenn sein 
Leib zerbricht, jenseits des Todes den guten Weg wandeln und 
in der Himmelswelt wiedergeboren werden." 

Die Sorge fiir die B-eliquien Buddhas und das Einrichten 
von Festlichkeiten zu ihren Ehren fiel ausschlieSlich der 
Frommigkeit glaubiger Laien anheim. „Wie soUen wir," fragt 



1) Mah&parinibb&na Sutta, IKgha Nik. U, p. 140 f. 

') Schon einer der zum heiligen Kanon gehorigen Tezte (dooh 
8. oben S. 117, Anm. 1 ; 369, Anm. 1) deutet auf Eeste bin, die am ^Bauin 
der Erkenntnis" gefeiert werden. „Ain grofien Baiim der Erkenntnis des 
Buddha Padumuttara wurde ein Fest gefeiert. Da nahm ich vielerlei 
Gefafie und spendete wohlriechendes Wasser. Alfi der Erkenntnifibaum 
gebadet werden sollte, brach ein grofier Regen los"" usw. — „An dem 
hoohheiligen FuBe des Erkenntnisbaumes des Buddha Padumuttara 
pflanzte ich frohlich, frohlichen Geistes eine Fahne auf." (Apad&na.) 
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Ananda den Meister, als dessen Ende naht^), „iiut dem Leibe 
des VoUendeten verfahren?'' ,,LaBt euch, Ananda, die Ehren 
fiir den Leib des VoUendeten nicht kiimmem. Trachtet ihr 
viehuehr, Ananda, nach der Heiligong; seid auf die Heiligung 
bedacht; lebt in der Heiligong ohne UnterlaB, in heiligem 
Eifer, nach der Vollendung trachtend. Es cdnd, Ananda, weise 
Manner unter den Adligen, den Brahmanen und den Biirgem, 
die an den VoUendeten glauben; die werden dem Leib des 
VoUendeten die Ehren erweisen." So wurden denn nach 
Buddhas Tode seine ReUquien an eine Reihe von Fiirsten und 
Adligen verteUt, von denen jeder „einen Stupa (ReUquien- 
monument) erbaute und ein Fest einrichtete" — Feste, bei 
denen groBartige Blumenspenden, Waschungen und lUumi- 
nationen die HauptroUe zu spielen pflegten. Die Monchs- 
gemeinde als solche hatte mit dieser pomphaften Verehrung 
nichts zu. schaffen; die alten Gemeindeordnungen gedenken 
ihrer mit keinem Wort. 

Die Gemeinde der Nonnen 

Von der SteUung der Frauen zu Buddhas Lehre war schon 
die Rede (S. 184 £E.). Wir sahen, mit wie entschiedener Anti- 
pathic die Jiinger Buddhas dem weiblichen Geschlecht gegen- 
uberstanden und wie den Frauen der Eintritt in den Orden 
nur ungern und unter Bedingungen, die ihre vollstandigste 
Unterordnung den Monchen gegeniiber einschlossen, gewahrt 
worden ist. Auch das weltliche Recht der Inder hielt die 
Frauen ihr Leben lang in ganzlicher Abhangigkeit. „In der 
Kindheit," sagt ein vielgenannter Spruch im Gesetzbuch des 

^) Mah4p. Sutta, a. a. O. 141. Vgl. MiUnda PafLha S. 177 f. Es 
ist bemerkenswert, dafi, wie naoh dieser Stelle die Sorge fiir Buddhas 
Leiche den Jiingem nicht zukommen soil, so die Vinajratexte iiber- 
haupt von der Bestattung verstorbener Monche schweigen. Ftir die 
Verbrennung ihrer Leichen Sorge zu tragen, fiel wohl in der Regel 
den Laienglaubigen zu (s. z. B. Sp. Hardy, Manual, zweite Auflage, 
p. 326). Ein Fall ubrigens, in dem die Monche selbst die Leiohe eines 
Monchs verbrennen, wird Udana I, 10 erwahnt. 
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Manu, ,,sei sie dem Willen des Vaters untertan; im jugendlichen 
Alter dem Willen des Mannes, der sie heimgefiihrt hat; dem 
der Sohne, wemi ihr Gatte gestorben ist; ein Weib darf nicht 
Unabhangigkeit genieBen/' Die Regeln, welche die bud- 
dhistische Gemeindeordnung fiir das geistliche Leben der 
Nonnen aufstellte, konnten als eine Erganzung zu diesem Satz 
des Manu gelten: wie die Gattin der Vormundschaft des Gatten, 
die Mutter der Vormundschaft der Sohne, so war der Nonnen- 
orden der Vormundschaft des Monchsordens untergeben^). 

GewissermaBen das Grundgesetz fiir die Gemeinde der 
Nonnen ist in den „acht hohen Ordnungen'' ent- 
halten, die Buddha der ersten Nonne bei ihrer Ordination auf- 
erlegt haben soil*). 

,,Eine Nonne," so lauten diese Satze, „wenn sie auch seit 
hundert Jahren ordiniert ist, muB vor jedem Monch, wenn 
er auch erst an diesem Tage ordiniert ist, die ehrfurchtsvoUe 
BegriiBung vollziehen, vor ihm aufstehen, die gefalteten Hande 
erheben, ihn nach Gebiihr ehren. Diese Ordnung soil sie 
achten, heilig halten, bewahren, ehren und ihr Leben lang 
nicht iibertreten. 

„Eine Nonne darf in keinem Distrikt, in welchem nicht 
Monche weilen, die Regenzeit zubringen. Auch diese Ord- 
nung soil sie achten, heilig halten usw. 



^) Die Nonnen bildeten fiir sich eine eigene Gemeinde (Bhik- 
khunisangha), die der Monohsgemeinde (Bhikkhusangha) bei- oder 
vielmehr untergeordnet war. Die zwei Gemeinden wurden zusammen 
als „die beiderseitige Gemeinde" (ubhatosaxigha) benannt. Die „beider- 
seitige Gemeinde" aber steUte keinen eigenen, einheitlichen Organismus 
dar; die Bezeiohnung ist nur ein KoUektiyaufldruck, der so viel heifit 
wie „die Monohsgemeinde und die Nonnengemeinde". Niigends trat 
die beiderseitige Gemeinde gemeinschaftlich handekid auf. Wenn 
ein Laie der beiderseitigen Gemeinde Gewander schenkte, bekamen 
nioht etwa alle Glieder, Monche und Nonnen, den gleichen Teil, son- 
dem die eine Hftif te gehorte der Mdnohsgemeinde, die andere der Nonnen- 
gemeinde. „Wenn auch viele Monche da sind und nur eine Nonne, 
bekommt sie doch die Halfte." (Mah&vagga VIII, 32.) 

*) Cullavagga X, 1, 4. 
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^^Halbmbnatlich haben die Nonnen sich an die Monchs- 
gemeinde um zweier Dinge willen zu wenden: sie haben wegen 
der Beichtfeier anzufragen^) und die Monche um Predigt (des 
heiligen Wortes) anzugehen. Auch diese Ordnung usw. 

,,Nach beendeter Regenzeit haben die Nonnen an die beider- 
seitige Gemeinde die dreifache Einladung zu richten^): (sie 
der Schuld zu zeihen) wenn man etwas gesehen hat oder ge- 
hort hat oder einen Verdacht gegen sie hat. Auch diese Ord- 
nung usw. 

„Eine Nonne, die ein schweres Vergehen begangen hat, 
mufi sich der beiderseitigen Gemeinde gegeniiber einer halb- 
monatlichen BuBdisziplin unterwerfen. Auch diese Ord- 
nung usw. 

,,Die Ordination ist von der beiderseitigen Gemeinde erst 
dann nachzusuchen, wenn die Kandidatin wahrend einer 
zweijahrigen Vorbereitungszeit in den sechs Ordnungen*) ge- 
lebt hat. Auch diese Ordnung usw. 

„Unter keinen Umstanden darf eine Nonne einen Monch 
schmahen oder schelten. Auch diese Ordnung usw. 

„Von heute an ist den Nonnen der Pfad der Rede den 
Monchen gegeniiber verschlossen. Nicht aber ist den Monchen 



^) Die Nonnen haben die halbmonatliche Beichtfeier mit einer 
den speziellen Verhaltnissen des Nonnenordens enteprechend erweiterten 
Beichtliturgie zu halten. Den Monchen liegt es ob, ihnen fiber diese 
Feier sowie iiber die Siihnung der etwa vorgekommenen Vergehen 
Anweisung zu erteilen (Cullavagga X, 6). 

') Nachdem die Nonnen die Feier der Einladung (s. oben S. 422) 
unter sich voUzogen haben, senden sie am folgenden Tage eine Botin 
an die Monche, welche diesen im Namen der Nonnengemeinde die Ein- 
ladung iiberbringt, ein gesehenes oder gehortes oder vermutetes Vergehen 
der Nonnen ihnen zu nennen. Eine entsprechende Einladung der 
Monche an die Nonnen erfolgt nicht (a. a. O. X, 19). 

^) Sie hat namlich zu geloben: „Der Totung lebender Wesen 
mich zu enthalten nehme ich fur zwei Jahre das unverbruchliohe Ge- 
liibde auf mich'' — ebenso gelobt sie dann, nicht zu stehlen, keine 
Unkeuschheit zu begehen, nicht zu lilgen, keine geistigen Getr&nke 
zu geniefien und kein Mahl zur Unzeit (d. h. zwischen Mittag und dem 
Anbruch des nachsten Morgens) einzunehmen. 
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der Pfad der Rede den Nonnen gegeniiber verschlossen^). 
Auch diese Ordnung usw." 

Die acht „hohen Ordnungen" kennzeichnen die Unter- 
ordnung, in der die Nonnengemeinde den Monchen gegeniibei ' 
gehalten wurde. Kein wichtigerer Akt des Gemeinderechts 
konnte von den Nonnen vollzogen werden, ohne der Be- 
statigung durch das Eapitel der Monche unterbreitet zu 
werden. Hatte ein Madchen oder eine Frau, welche die Weihen 
zu erlangen wunschte, durch eine Vorbereitungszeit von zwei 
Jahren das Geliibde der ^,sechs Ordnungen" erfiillt und die 
Ordination von der Nonnengemeinde erhalten, gait sie doch 
nur fiir „einseitig ordiniert" und fiir nicht vollberechtigt, so- 
lange sie sich nicht dem Eapitel der Monche vorgestellt hatte 
und vor diesem der vollstandige Ordinationsakt wiederholt 
worden war. Ebenso unterlagen Beichtfeier und Einladungs- 
feier des Nonnenordens, die AbbiiBung von Vergehungen und 
die Beilegung von Difierenzen aller Art der Eontrolle und 
zum Teil der Bestatigung durch die Monchsgemeinde. Halb- 
monatlich begaben sich die Nonnen zu dem Monch, der ihnen 
durch den BeschluB der Briiderschaft bezeichnet war, um 
seine geistliche Unterweisung und Ermahnung in Empfang 
zu nehmen. In Gegenwart eines anderen Bruders erwartete 
jener Monch sitzend die Nonnen, und wenn sie erschienen 
waren, sich zur Erde geneigt und sich vor ihm niedergelassen 
hatten, sprach er zu ihnen von den acht hohen Ordnungen und 
trug predigend oder in Frage und Antwort ihnen vor, was er 
sonst von den Lehren und Ordnungen Buddhas fiir dienUch 
hielt*). 

^) Dafi die Nonne zum M5noh uberhaupt nioht reden darf, kann 
nicht der Sinn dieser Bestimmung sein. Es ist wohl gemeint, daB die 
Nonne den Monch nicht wegen eines Vergehens in Anspruch nehmen, 
ihn zur Siihnung eines solchen anhalten, eventuell gegen seine Teil- 
nahme an der Beichtfeier und Einladungsfeier Einspruch erheben 
darf (vgL CulL X, 20). 

■) In etwas freierer Form bewegt sich die Unterweisung der Nonnen 
durch den ehrwiirdigen Nandaka, welche Majjh. Nikaya Nr. 146 nioht 
ohne Anschaulichkeit geschildert ist. Dafi iibrigens diese Predigten 
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DaB im ubrigen zwischen Monchen und Nonnen streDge 
Scheidung obwaltete, versteht sich von selbst. Auch der 
Monch, der den Nonnen zu predigen hatte, durfte nicht das 
NonnenhauB betreten, aiiBer wenn eine der Schwestem krank 
lag und seines Zuspruchs bedurfte. Mit einer Nonne znsammen 
einen Weg zu machen, dasselbe Schiff mit ihr zu besteigen, 
oder allein und ohne Zeugen mit ihr zusammen zu sitzen, 
war den Monchen streng untersagt. Das tagliche Leben, 
die religiosen tJbungen der Nonnen waren von denen der 
Monche nicht wesentlich unterschieden, nur daB die Einsam- 
keit, in der jene eine so reiche Quelle geistlicher Freuden 
fanden, den Nonnen, wenn auch nicht versagt, so doch fiir 
sie beschrankt war und sein muBte: in Waldeinsiedeleien zu 
leben war ihnen verboten^); sie schlugen vielmehr innerhalb 
der Mauern des Dorfes oder der Stadt in Hutten oder Nonnen- 
hausem ihre Wohnung auf, zu zweien oder in groBerer Zahl, 
denn fiir sich allein durfte eine Schwester nicht leben. Von 
dort aus machten sie ihre Almosengange und traten sie auch 
die groBeren Wanderungen an, die bei ihnen so gut wie bei 
den Monchen fiir ein notwendiges Element des Asketenlebens 
galten. An Zahl standen sie hinter den Monchen ofEenbar 
weit zuriick*), und so muB es auch bezweifelt werden, daB 
jemals eine fiir das Ganze der buddhistischen Gemeinschaft 
fiihlbare Bedeutung den geistlichen Schwestem beigewohnt hat. 



der Monche nioht die eigentliche schubnafiige Tradition der heiligen 
Tezte innerhalb des Nonnenordens darstellten und die letztere vielmehr 
durch Nonnenlehrerinnen beschafft wurde, wird durch die Natur der 
Sache wahrscheinlioh gemacht und z. B. durch die Angaben im 18. Ka- 
pitel des Dipavamsa bestatigt. Cullavagga X, 8 widerspricht recht 
verstanden dem nicht. 

1) Cullavagga X, 23. 

*) Eine Vorstellung hiervon geben z. B. die Angaben des Dipa- 
vamsa (7, 1) iiber die Zahl der Monche und der Nonnen, die einer grofien 
von Asoka veranstalteten Feier beigewohnt haben.- Wenn die Zahlen 
auch an sich mafilos ubertrieben sind, werfen sie doch auf das Verhaltnis 
der beiden Seiten ein gewisses Licht. Die Chronik spricht von 800 Mil- 
lionen Monchen und von nur 96 000 Nonnen. 
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Der grelstllehe Orden iind die Lalenwelt 

Die Gemeinde Buddhas war eine Gemeinde von Monchen 
und Nonnen. „Eng bedrangt," heiBt es, „i8t das Leben im 
Hause, eine Statte der Diisternis; Freiheit ist im Verlassen 
des Hauses." Wer diese Freiheit nicht erwerben gekonnt oder 
gewoUt, war kein Glied der Gemeinde. Aber es lag in der 
Natur der Sache, ja die auBere Existenz der Gemeinde hing 
daran, daB regelmaBige Beziehungen zwischen ihr und den 
weltlichen Kreisen, die den Int^ressen des Ordens giinstig 
gestimmt waren, iinterhalten wurden. Ohne eine Laienschaft, 
die sich zum Glauben an Buddha und Buddhas Wort bekannte 
und diesen Glauben in frommen Werken, vor allem in Werken 
hilfsbereiter Wohltatigkeit bewies, konnte ein Orden von 
Bettlem und Bettlerinnen nicht gedacht werden und ware die 
religiose Bewegung des Buddhismus von der Beriihrung mit 
dem breiten Boden des Volkslebens noch vollstandiger ab- 
geschnitten gewesen, als sie es in der Tat war. So laJBt, wie 
gezeigt wurde, die Tradition, gewiB mit Recht, von Anfang 
an nicht allein Monche und Nonnen, sondem auch „Verehrer" 
(upasaka) und „Verehrerinnen" (up&sik&) sich urn Buddha 
sammeln, die im weltlichen Stande verbleibend bei Buddha, 
bei der Lehre und bei der Gemeinde „ihre Zuflucht nehmen" 
und in Wort und Tat dieser heiligen Dreiheit ihre Verehrung 
beweisen^). 

Wahrend aber fiir die Monchsgemeinde von Anfang an 
eine in die festen Formen geistlichen Rechts gekleidete Organi- 
sation ausgebildet worden ist, wurde fiir die Quasigemeinde 
der Laienbriider und Laienschwestem zu Schopfungen ana- 
loger Art kein Versuch gemacht. Gewisse Gewohnheiten des 
geistlichen Lebens und der praktischen Tatigkeit muBten sich 
selbstverstandlich auch hier bilden; bestimmte Satzungen 
haben nicht eingegrifien. Es gab nicht einmal eine scharf 
gezogene Grenze zwischen den Laien, die als Anhanger der 
Buddhagemeinde gelten durften, und denen, welche ihr fem- 

1) S. oben S. 182. 
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standen; der Eintritt in den Kreis der „Verehrer" war an 
keine Qualifikation gebunden und erfolgte zwar regelmaBig 
in einer von der Gewohnheit fixierten, nicht aber in einer 
rechtlich feststehenden Form^), indem namlich der Eintretende 
in Gegenwart eines Monchs, sei es fiir sich allein, sei es mit 
Weib und Kind und seinen Leuten bei Buddha, bei der Lehre 
und bei der Gemeinde seine Zuflucht zu nehmen erklarte. So 
war denn auch von seiten der Gemeinde den Laienjungern 
wohl die Beobachtung gewisser Gebote der Enthaltsamkeit 
und Rechtschaffenheit anempfohlen'), aber weder wurde von 
ihnen die Ablegung eines formlichen Geliibdes verlangt, noch 
wachte die Gemeinde, in welcher Form auch immer, iiber der 
tatsachlichen Erfiillung jener Pflichten. Eine formelle Aus- 
schlieBung unglaubiger, unwiirdiger oder anstoBig lebender 
Laienj linger gab es nicht und konnte es konsequenterweise 



^) Wer mit der in den Vinayatezten herrschenden Darstellungs- 
weise vertraut ist, wird den Schlufi gelten lassen, daB, wenn die Form 
fur den Eintritt eines UpstscJia ale eine rechtlich feststehende ange- 
sehen worden w&re, sich auch eine Erz&hlung iiber die Einfiihrung 
dieser Form durch eine Verordnung Buddhas finden muBte. In Wahr- 
heit ist ein Upasaka, wer sich als solchen tats&chlich beweist. So kann 
es nicht befremden, wenn gelegentlich Leute, die Monchen Ehre er- 
weisen und ihnen eine Mahlzeit bereiten, von diesen als Up&sakas an- 
geredet werden, obglcich sie erst nachher die Erkl&rung ihrer Zoflucht- 
nahme abgeben (Dhp. Atth. ed. Fausboll p. 81). VgL auch oben S. 182, 
A. 1. Bei den Jainas waren die LaienbriXder wesentlich fester an den 
Monchsorden angeschlossen als bei den Buddhisten (oben S. 76, 
B ii h 1 e r, Wiener Zeitschr. f. d. Kunde des MorgenL IV, 326). 

^) Gewisse kaufmannische Betriebe galten als unstatthaft fiir 
einen Laienj linger, so der Handel mit WaflFen, mit geistigen Getrgnken, 
mit Gift (Anguttara Nikaya vol. Ill, p. 208). — Als Gegenstiiok zu der 
von den Monchen am Fasttage gehaltenen Beichtfeier wurde auch den 
Laien die Abhaltung einer ,,achtfachen Fastenfeier'* empfohlen: die 
Enthaltung vom Toten lebender Wesen, von der Aneignung fremden 
Eigentums, von Liigen, von dem GenuB geistiger Getranke, von Un- 
keuschheit, von SpeisegenuB nach der Mittagszeit, von Wohlgertichen 
und Kranzen, und das Schlafen auf niedrigem, hartem Lager oder auf 
dem Erdboden (ebendas. vol. IV, p. 254; Dhammikasutta^ Sutta Nipata 
66 f.). 
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nicht geben. Das einzige in den Gemeindeordnungen vor- 
geschriebene Verfahren gegen Laien, die Grand zur Klage 
gegeben batten, zeigt deutlicb, wie wenig auf dies Verhaltnis 
die Begriffe der Aufnahme und AusstoBung angewandt worden 
sind: die Gemeinde konnte namlich beschlieBen, vor einem 
solchen Laien ,,den Almosentopf umzuwenden (d. h. keine 
Gaben von ibm anzunehmen) und die Gemeinschaft des Mahles 
ihm zu versagen"^); ging er dann in sich und versohnte er die 
Gemeinde, so wurde durch einen neuen BeschluB „der Almosen- 
topf ibm wieder zugewandt und die Gemeinschaft des Mables 
gewahrt". Es ist klar, daB es sich hier nicht um die Auf- 
hebung oder Wiederherstellung einer recbtlichen Qualitat der- 
art handelt, wie wir heutzutage die Zugehorigkeit zu einer 
kirchlicben Gemeinschaft zu denken gewohnt sind, sondern 
allein darum, ein rein faktisches Verhaltnis des taglichen Ver- 
kehrs, des Gebens und Empfangens materieller Gaben und 
geistlicher Unterweisung abzubrechen oder von neuem auf- 
leben zu lassen. 

Es entspricht durchaus der Weise, in welcher die Stellung 
der Laienglaubigen behandelt worden ist, daB fiir sie regel- 
maBige geistliche Versammlungen nicht eingerichtet wurden 
und man sie noch viel weniger zur Anwesenheit bei den feier- 
lichen Akten der Gemeinde oder gar zu einer Teilnahme irgend- 
welcher Art an der Verwaltung der Gemeindeangelegenheiten 
zulieB*). Die taglichen Almosengange der Monche hielten die 



^) Man verhangte diese Trennung nicht etwa im FaUe anstofiigen 
Lebenswandels — yon diesem nahm die Gemeinde als solche keine 
Notiz — , sondern allein als Strafe fiir Beleidigung oder BeeintrS^chtigung 
der Gemeinde. Es werden acht Ffi-lle angegeben, in denen dieser Be- 
schluB iiber einen Laien zu verhangen war: „Er trachtet danach, daB 
die Monche keine Gaben erhalten; er trachtet danaoh, daB die Monche 
Sohaden leiden; er trachtet danach, daB es den Monchen an Wohnstatten 
fehle; er schm&ht oder schilt die Monche; er ruft Spaltungen unter 
den Monchen hervor; er redet Ubles von Buddha; er redet tJbles von 
der Lehre; er redet Ubles von der Gemeinde." (Cullavagga V, 20, 3.) 

') Die Ansicht, daB das schlieBliche Verschwinden des Buddhis- 
mus aus Indien, wahrend der Jainismus sich dort hat halten konnen. 
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stehende Beruhmng zwischen ihnen und den glaubigen Laien 
aufrecht und gaben die natuigemaBe Ankniipfung fiii Be- 
ziehungen seelsorgerischer Art. Die Laien kamen dann auch 
ihrerseits zu den Parks der Gemeinde vor den Toren der Stadt 
heraus mit Gaben aller Art, mit Speise und Arznei, mit Eranzen 
und Wohlgeriiclien; dort brachten sie dann den Monchen ihre 
Verehrung dar und horten den Yortrag der heiligen Reden und 
Spniche mit an. Oder sie errichteten Baulicbkeiten fiir die 
Zwecke der Gemeinde und luden die Monche zu deren De- 
dikation und Einweihungsfeier ein. ,,Mogen die Ehrwiirdigen 
zu mir kommen/' lautete dann woU die Botschaft, die sie 
an die Gemeinde sandten, „ich wunsche eine Gabe zu stiften 
und die Predigt der Lehre zu horen und die Monche zu sehen/" 
Solchen Einladungen soil die Gemeinde Folge leisten, und 
selbst wahrend der Begenzeit, wo sonst den Monchen das 
Wandem untersagt ist, diirfen sie in einem Falle dieser Art 
bis zu einer Zeit von sieben Tagen von ihrem Wohnort ab- 
wesend sein. Oder die Glaubigen eines Dorf bezirkes forderten 
Monche auf, die Regenzeit in der Nahe ihres Ortes zuzu- 
bringen; dann setzten sie fiir ihre Gaste Wohnstatten instand 
und reichten ihnen, wenn sie ihren Almosengang machten, die 
tagliche Nahrung; ehe dann die Monche nach Ablauf der 
Regenzeit ihre Wanderung antraten, pflegtendieLaienglaubigen 
ihnen ein Abschiedsmahl zu geben, mit dem eine Spende von 
Gewandem oder von Stoff zu Gewandem an die scheidenden 
geistlichen Wanderer verbunden war. Nicht selten trat auch 
ein Ereis von Laien zusammen, um abwechselnd unter sich 
eine „Mahlzeitsreihe" fiir die Gemeinde einzurichten; in teuren 
Zeiten, wo die Bewirtung aller Briider die Krafte eines einzelnen 
Laien iiberstiegen hatte, fanden ,,Mahlzeiten nach Bestim- 
mung", ,,Mahlzeiten auf Einladung", „Mahlzeiten auf Marken", 



wesentlioh duroh die Schw&ohlichkeit der Beziehungen des buddhistisohen 
Ordens zur Laienwelt veruTBacht worden ist (H o e r n 1 e, ProoeedingB 
of the As. Soc. of Bengal 1898), hebt gewiB einen wichtigen Faktor 
jener Vorgange, neben dem freiliob unzweifelhaft andere Faktoren 
gestanden haben, treffend hervor. 
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^halbmonatliche Mahlzeiten'' statt. Man sagte auch, fiir 
iiumer oder fiir eine bestimmte Zeit, den Briidem die Lief erung 
der Arzneien, deren sie bediirfen wiirden, zu, oder Wohl- 
taterinnen der Gemeinde gingen durch die Elostergarten und 
fragten von Haus zu Haus: „Wer ist krank unter euch, ihr 
Ehrwiirdigen? Wem soUen wir etwas bringen lassen, und 
was?" Ein riihrendes Bild der Gesinnung, die d^n Untergrund 
solcher frommen Werke bildete, der warmen und treuen An- 
hanglichkeit glaubiger Laienfaniilien an den Orden, ist uns 
in der Schilderung einer Szene aus dem ehelichen Leben einer 
solchen Familie aufbewahrt^). Die Gattin richtet den schwer 
kranken Gatten mit trostendem Zuspruch auf. Stirb nicht 
in sorgenvollen Gedanken, sagt sie; solch einen Tod lobt der 
Erhabene nicht. Furchtest du, ich werde nach deinem Hin- 
scheiden unsere Kinder nicht emahren konnen? Aber ich bin 
ja cine geschickte BaumwoUspinnerin; mir wird es nicht schwer 
werden, den Hausstand aufrecht zu erhalten. Oder meinst du, 
daB ich nach deinem Tode aufhoren mochte, den Anblick 
Buddhas und seiner Jiinger zu ersehnen? DaB meiner Seele 
der Frieden fehlen wird? DaB ich nicht ohne Wanken darin 
feststehen werde, des Meisters Lehre zu kennen und ihr zu 
vertrauen? Aber wenn mich je eine Unsicherheit anwandelt, 
so weilt er jj^ in der Nahe, der erhabene heilige Buddha, und ich 
kann hingehen, ihn zu befragen! — 

DaB im Verkehr mit frommen und wohltatigen Laien die 
Monche ihrerseits nicht karg damit waren, den opferwilligen 
Gebem alien himmlischen Lohn zu verheiBen, war natiirlich. 
„Hauser der Gemeinde zu geben," hieB es*), „eine Statte der 
Zuflucht und der Freude, daB man daselbst der Versenkung 
und heiligem Schauen nachtrachte, ist als herrlichste Gabe 
von Buddha gepriesen. Darum moge ein weiser Mann, der 
sein eigenes Bestes versteht, liebliche Hauser erbauen und 
Kenner der Lehre in ihnen aufnehmen. Denen moge er Speise 



1) Anguttara Nik&ya vol. Ill, p. 296—298. 
*) CuUavagga VI, 1, 5. 
Oldenberg, Buddha. 6. Aufl. 28 
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und Trank, Kleidung und Lagerstatte spenden, den Becht- 
schafienen, mit frohlichem Herzen. Die predigen ihm die 
Lehre, welches alles Leid vertreibt; wenn er die Lehre hie- 
nieden erkennt, geht er frei von Verderbnis in das Nirvana 
ein." „6ut ist es," heiBt es an einem anderen Ort^), ^Reisbrel 
zu spenden immerdar, wenn ein Mensch nach Freuden begehrt> 
mag er himmlischen Freuden nachtrachten oder nach mensch- 
lichem Gliick verlangen." Ohne Zweifel mufiten sich die 
Geber, bei denen die Anweisungen auf Himmelslohn fiir die 
irdische Wohltat einen so guten Kurs hatten, gelegentlich von. 
anspruchsvoUen Gesellen unter den bettelnden Verwaltem 
der himmlischen Schatze recht arg brandschatzen lassen. Die 
Geschichten werden aus dem Leben gegriffen sein, die hier- 
iiber nicht selten im Vinaya erzahlt werden: von dem Mann, 
der unbedacht dem ehrwiirdigen Upananda angeboten hatte, 
ihm zu geben, was er bediirfen wiirde, und dem dieser stehenden 
Fufies das Gewand an seinem Leibe abverlangte, oder von 
dem frommen Topfer, den die Monche um Almosenschalen 
in solcher Masse ansprachen, daB sein Gewerbe dariiber zu- 
grunde ging. Eine lange Reihe von Bestimmungen der Beicht- 
ordnung kehrte sich gegen diese unerlaubte Ausbeutung der 
frommen Mildtatigkeit imd schlofi das wenige, was die Monche 
annehmen, und das noch viel wenigere, um was sie bitten 
durften, in enge Grenzen. Offenbar betrachtete man die Kritik^ 
die in Laienkreisen geiibt wurde, und die wach und scharf zu 
erhalten die rivalisierenden geistlichen Orden sicher nicht ver- 
saumt haben werden, keineswegs als gleichgultig. Monche^ 
die in irgendeiner Weise iiblen EinfluB auf die Laien iibten oder 
ihnen Krankungen zufiigten, wurden auf das emstlichste 
desavouiert und in jeder Weise der Laienstand als ein Bundes- 
genosse anerkannt, dessen Freimdschaft man nach Gebiihr 
zu schatzen wuBte. 

Als ein Bundesgenosse, aber nicht als mehr. Das Gefiihl,. 
am Reiche der Jiinger Buddhas als Biirger teilzuhaben, blieb. 



1) Mah&vagga VI, 24, e. 



Wohlt&tigkeit. Laien aufierhalb der Gemeinde stehend 435 

dem Laien versagt, viel mehr noch als im alten brahmanischen 
Opferglauben ein solches Gefiihl dem Nichtbrahmanen versagt 
war, der, wenn auch allein durch Vermittlung des Priesters, 
dem Gott so gut nahen konnte wie der Priester selbst. Mochte 
der buddhistische Glaubige, der die Kraft nicht in sich fiihlte, 
der Welt zu entsagen, sich kiinf tiger Aonen getrosten; mochte 
€1 darauf hoffen, daB es ihm dann beschieden sein werde, als 
Jiinger Metteyyas oder eines der zahllosen Buddhas, die 
nach ihm kommen soUen, das Monchsgewand anzulegen und 
die Seligkeit der Erlosung zu schmecken. 

Denn nur wenigen Auserwahlten, so sagte die Lehre, war 
€8 gegeben, schon in dieser Zeit als Jiinger des Sakyasohnes 
das Ziel zu erreichen, und kurze Frist war dem Bestehen der 
Gemeinde auf Erden gesetzt. Wenn in den Klostergarten 
zu Rajagaha oder zu Savatthi unter den versammelten Briidem 
die Beden Buddhas vorgetragen wurden, gedachte man auch 
der Prophezeiung : „Nicht lange Zeit, Ananda, wird heiliges 
Leben bewahrt bleiben; fiinfhundert Jahre, Ananda, wird die 
Lehre der Wahrheit bestehen." Wer ahnte da, daU nach 
fiinf Jahrhunderten die Gemeinde der Buddhisten durch alle 
Weiten Indiens in Bliite stehen und daB ihre Sendboten fern 
liber Indien hinaus, die Meere durchziehend, die Schneefelder 
des Himalaya iibersteigend, die Wiisten Mittelasiens durch- 
wandernd zu Nationen den Glauben Buddhas bringen wurden, 
deren Namen selbst man in Indien noch nicht nannte — zu 
Nationen, unter denen dieser Glaube noch heute fortlebt, 
wahrend in seinem Heimatlande der Geist des indischen 
Volkes, der in ziellosem Spiel sich in immer neue Spharen des 
Denkens und Dichtens stiirzte, der die Triimmer zerschlagener 
Weiten in das Nichts hiniibertrug imd das Verlorene, nicht 
immer prachtiger, wiederbaute, die Lehre Buddhas langst hat 
untergehen lassen. 
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Atem, Atemkrafte (Pr&na) 21. 26. 

79. 126. 351. 363. 
Atman (atta, das Ich) 26 f. 31 f. 

50. 54 f. 68. 70. 239 f. 312 f. 

349. 372. 
Aufnahme in den Orden 156 Anm. 1. 

169 f. 173 Anm. 1. 394 ff. 426 f. 
Austritt aus der Gemeinde 400 f. 
AvidyA (avijja) vgL Nichtwissen. 

Baum der Erkenntnis 85 Anm. 1. 
101 ff. 126 f. 135. 137. 423 
Anm. 2. 



Begehren 52. 55. VgL TanhA. 
Begriffssystem 201 ff. 232. 330. 
Beichtfeier 176 f. 381. 416 ff. 

426. 
Bekehrungsgeschiohten 131 Anm.2. 

149 ff. 208 ff. 
Beriihrung 265. 
Besitz 402 f . VgL Armut. 
Bestattung 228. 424. 
Bettelleben 15. 34 f. 70 f. 168. 

180. 183. 189. 350. 356. 410 f. 

428 f. 
bhava 254. 269. 
bhikkhu, bhikkhuni 182. 402. 425 

Anm. 1. 
Biographie Buddhas 95 f. 113 ff. 
Brahman (Neutrum) 28 ff. 50 ff. 

71 Anm. 1. 73 Anm. 2. 241. 311. 

326 f. Vgl. Atman, Absolutum, 

Ewiges. 
Brahman (Maskulinum) 28 Anm.2. 

51. 62 f. 73 Anm. 2. 135 Anm. 1. 

140 f. 227. 378. 
Brahmacarya 385 f. 
Br&hmana(texte) 19. ..^Br. der 

hundert Pfade" s. Satapatha 

Br&hmana. 
Brahmanentum 131. 30. 77. 137. 

166 f. 174 Anm. 1. 2. 176 Anm.l. 

191 ff. 376. 3801. 385 f. VgL 

Kaate. 
Buddha (Wort und Begriff) 56. 

77. 91. 93. 100. 113. 127. 330. 

358. 370 ff. 387. 
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Buddhaflchaft, Erlangung der- 

selben 101 ff. 126 fiF. 147 f. 
Buddhavamsa 85 Anin. 1. 

• 

CaDd&la 174 f. 

Chaos 43 f. 

Chinesische Ubersetzungen 87. 

Chronologie von Buddhas Leben 

92. 06 f. 121. 156. 178 Anm. 4. 

221. 
Cullavagga 85 Anm. 1. 

Dahlmanns Auffassung des S&n- 

khya 66 Anm. 1. 
Determinismus 82. 198. 
Dhamma 236. 264. 288. 311. 418 

Anm. 1. — Dhamma und Vinaya 

329 Anm. 1. 
Dhammapada 220. 247. 249 f. 262. 

271 f. 327 Anm. 1. 328. 336 f. 
Dialoge 34. 37 f . 53. 208 ff. 256 f . 

292 fiF. 313 fif. 315 ft. 319 fiF. 323 f. 
Diozesen 388 fiF. 412. 415 ff. 
Divya Avadana 88. 90 Anm. 1. 

340. 
Dualismus 50. 53. 64 f. 241 f. 
Durst 8. Tanh&. 

Einladmigsfeier 422. 426. 
Einwanderong der Arier 9 f . 
Ekstase s. Versenkung. 
Elemente, sechs 258. 
Empffndung 265. 
Ende der Dinge 378 f. 
Erkennen 54 ff. 62. 255 ff. 264. 

291. 307. 
Erlosung 3. 49 ff. 61. 75. 101 ff. 

127 ff. 150. 181. 195. 207. 231. 

242. 266 ff. 282. 284. 302 ff. 

367 ff. 373. VgL Heiligkeit, 

Nirvana. 
Ethik 52. 70. 329 ff. 
Ewiges 303. 309 ff. 322 f. VgL 

Absolutum, Atman, Brahman. 

Fabehi 217 f. 357. 

Fasttag 8. Beichtfeier. 

Frauen 34. 71. 184 ff. Vgl. 

Nonnen. 
Freundliches Denken, Freund- 

schaftsiibmigen 180. 342 ff. 

361. 
Fiihrers Entdeckungen llOf. 



Geheimbiinde 34 Anm. 1. 
Gemeinde 7. 149. 169 ff. 182 ff. 

380 ff. 425 Anm. 1. Vgl. Becht 

der Gemeinde. 
Gestaltungen vgL Samkh&ra. 
Glaube 58 Anm. 5. 
Gleiehnisse 36. 38. 41 f. 130 f. 141. 

199. 215 ff. 229 f. 298 f. 301. 

316. 373. 
Gotter 17 f. 20 f. 25. 56 f. 62 f. 

246. 284. 345 Anm. 1. 358. 371 f. 

Vgl. Brahman (Maskulinum), 

Himmel. 

Heiligkeit 29 Anm. 1. 302 ff. 367 f. 

Vgl. Erlosung, Nirv&na. 
Himmel 47. 51. 190. VgL Gotter. 
Hindu 12. 

Holle 47. 180 Anm. 2. 246. 263. 
Hundeheilige 78. 
Hypnose 177. 364. 

leh VgL Atman. 

Illusion der Welt 41 Anm. 2. 276. 

Improvisationen, poetische 219. 

Induktion 214 f. 

Fnschrift von Bair&t 86 Anm. 2. 

152 Anm. 2; von Paderia 110 f. ; 

von Pipr&v& 111. 

Jahr 21. 

Jaina s. Niggantha. 

J&taka 218 Anm. 1, vgL 344. 

Jhana vgL Versenkung. 

Junger 169 ff. Die ersten Jiinger 

149 ff.; ihre Zahl 160 Anm. 1; 

typische Gestalt derselben 158. 

177; soziale Stellung 173 f. 

Karman (Kamma) 52 f. 261 ff. 

283. 297 Anm. 2. 332 f. 
Kasina 364. 
Kaste 12 f. 71. 73. 170 ff. 214 f. 

Vgl. Brahmanentum. 
Kasteiungen 76. 78f. 125 f. 128. 

146. 198 f. 214. 346. 
K&thaka Upanishad 58 ff. 
Kausalit&t, Kausalit&tsformel 134. 

139. 154. 232. 251 ff. 285 ff. 

301 f. 
Kerns Auffassung der Buddha- 

legende 90 Anm. 2. 
Keuschheit 119. 170. 333. 398 

420 f. 426 Anm. 3. 430 Anm. 2 
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Khandha (die f tinf Kompleze) 146 

Anm. 1. 239 f. 266 Anm. 2. 295. 

321. 323 f. 
Khandhaka 420 Anm. 1. 
Khuddaka Nik&ya 85 Anm. 1. 
Kirchenregiment 389 f. 
Kleidung 180. 404 ff. 
Kontemplation s. Versenkung. 
Konzilien 92. 383. 3911 405 

Anm. 1. 414 Anm. 1. 
Korperliohkeit 239 f. 253. 255. 

VgL n&mai^pa. 
Kriegerkaste 71 Anm. 1. 73. 

376. 
Kuhheilige 78. 
Kultus 416 ff. 

Laiengl&ubige 76 Anm. 2. 138. 

182 ff. 401. 418. 429 ff. 
Lalita Vistara 84. 88. 90 Anm. 1. 

102 Anm. 2. 104 Anm. 1. 
Last, Lasttnlger 297 Anm. 1. 
Legende von Buddha 90 ff. 96 ff. 

120 ff. 127 ff. 
Lehrweise Buddhas 200 ff. 
Leiden 46 f. 65 f . 74 f. 146 f. 229 f. 

235 ff. 287. 297. 300. 363 f. VgL 

PessimismuB. 
Liebe 335 ff. 

Magadhidiaiekt 86 Anm. 2. 
Mah&bharata 309 Anm. 1. 
Mah&vastu 89 f. 101 Anm. 2. 377 

Anm. 1. 378 Anm. 2. 
Mah&yana 369, vgl. 273. 
Mahlzeiten 168. 398. 407. 411. 

426 Anm. 3. 432 f. 
Maitr&yaniyaUpanishad 66 Anm. 1 . 

196. 
Mara der Versucher 58. 61 f. 

100 ff. 123. 135 f. 217. 223. 230. 

296. 308. 363 ff. 362 Anm. 1. 
Marchen 217 f. 
Materie 43 f. 64 f. 
m&y& (Tauschung) 272 f. Vgl. 41 

Anm. 2. 
Metrik der P41itexte 88 Anm. 3. 
Milindapafiha 262. 277 f. 292 ff. 

301. 369 Anm. 1. 378 Anm. 2. 
Monchtum 34 f. 70 ff. 330. Vgl. 

Bettelleben, Gemeinde usw. 
Mythus von Buddha, vgl. 

Legende. 



Kahrung, vgL Mahlzeiten. 
n&mariipa (Namen und Gestalt, 

Namen und K5rperlichkeit) 44. 

256 ff. 264. 
Namen 400 Anm. 1. VgL n&ma- 

rftpa. 
„Nein, nein" 40. 
Nichtirgendetwasheit 365. 
Nichts, Nihilismus 238. 249. 272 f. 

306 ff. 
Kichtwissen 54 f. 61. 236. 263 ff. 

272 ff. 282. 284 Anm. 1. 286. 
Niggantha ( Jaina) 62 Anm. 1. 76. 

93 f. 104 Anm. 1. 109. 118. 128 

Anm. 1. 130. 197 ff. 309 Anm. 1. 

326 Anm. 1. 381 Anm. 1. 406 

Anm. 2. 430 Anm. 1. 431 Anm.2. 
Nirv&na 104 Anm. 1. 124. 136. 

221 ff. 226 ff. 249 f. 268. 267, 

300. 302 ff. 307 ff. 369 Anm. 1. 

377 f. 
Nonnen 75. 186 f. 362 Anm. 1. 

418. 424 ff. VgL Frauen. 
Novizen 396. 401. 412 f. 418. Vgl. 

427. 
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Om 40. 

Opferkultus 14 f. 20 ff. 48 f. 193 ff. 

VgL Symbolik. 
Ordensgemeinschalten 72. 76 f. 

170. Vgl. Gemeinde, Sekten. 
Orphiker 5. 

Pabbajja vgl. Pravrajya. 
Paccekabuddha 139 Anm. 1. 370. 
pakarana, die sieben 85 Anm. 1. 
Pali 86 f. 201. 
Parinibb&na vgl. Nirv&na. 
Pari vara 85 Anm. 1. 
Parks 161 ff. 403 Anm. 1. 409. 
Patimokkha 89. 186 Anm. 1. 381 f. 

394 Anm.2. 419 f. VgL 91. 
Pavaran& 422. 426. 
Pessimismus 45 ff. 67. 74 f. 239 ff. 

244 ff. VgL Leiden. 
Pfad, der achtteiUge 146. 217. 

237. 330. 
Pilgerfahrten 423. 
Pitakas 85 Anm. 1, vgL 232 Anm.2. 

329 Anm. 1, 391 f. 
Poesie der Buddhisten 206. 218 ff. 

VgL Dhammapada usw. 
Prajnaparamita 273. 
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PravTajy& (Pabbajj&) 386 Amn. 1. 

394 ff. VgL Aulnahme in den 

Orden. 
Predigt yon Benares 142 ff. 199. 

237. 239. 
Pythagoreer 6. 

B&m&yana 73 Anm. 1. 

Rassenmischung 12. 

Raum 21. 

Recht der Gemeinde, Rechts- 

bildung 380 ff. 
Rechtsohafifenheit 331 ft. 350. 
Regenzeit 169 f. 409. 422. 432. 
ReUquienkultus 423 f. 
Rigveda 10. 17 f. 26. 34 Anm. 1. 

46. 

Samana 77 f. 172. 192. VgL 197 flf. 
SamkMra (Gestaltungen) 146 

Anm. 1. 253 S, 270 Anm. 1. 

278 flf. 288 f. 296 f. 311. VgL 

326 f. 
Sammd49ambuddha 139 Anm. 1. 

370 flF. 
Sankh&ra s. Samkh&ra. 
SankhyaphiloBophie 64 flf . 109 

Anm. 2. Ill f. 236 Anm. 3. 

242 Anm. 1. 276 Anm. 1. 278 

Anm. 2. 284 Anm. 1. 289. 306 

Anm. 2. 
Sanskrit 200 f. — Sanskritredak- 

tion der heiligen Texte 87. 
^atapatha Br&hmana (Br. der 

hundert Pfade) 10. 26. 33 

Anm. 1. 36. 51 f. 
satta 312. 
Schlaf 53 f . 
Seele 46. 65 f. 67 Anm. 1. 81 f. 

259 Anm. 1. 290 flf. 300. 302. 
Seelenwandenmg 46 flf. 65. 218 

Anm. 1. 243 flf. 256 flf. 259 

Anm. 1. 261 flf. 267. 276. 300. 

367 Anm. 2. 372 Anm. 1. 
Seelsorge 183. 211 f. 432 f. 
Sein 285 flf. 297 flf. 300 f . 
Sekten 34 Anm. 1. 76 flf. 93. 197 flf. 
Selbstpruf mig 350 flf. 
Selbstzuoht 349 f . 
Senarts Auffassung der buddh. 

Uberlieferong 89 Anm. 2. 90 f . 

99. 101 flf. 127 Anm. 2. 
Sentenzen 218 flf. ^ VgL Dhamma- 



Sinne, die seohs 253 Anm. 6. 

264 f. 
Siva 63 Anm. 1. 
Skepsis 81 f. 
Sonnenheros 91 f. 103 flf. 
Sophistik 80 flf., vgL 166 £. 
Sot&panna367 Anm. 2. 373 Anm.3. 

388 Anm. 2. 
Soziale Wirkmigen des Buddhis- 

mus 171 flf. 
Spriiche s. Sentenzen. 
Sterne, Eingehen der Seele in sie 

47 Anm. 1. 
Stiipa 424. - Dhamek St^pa 

142. 
Subjekt (vgL Atman) 292 flf. 
Sutta Nip&ta 81. 97. 102. 105. 110. 

167. 193. 232 Anm. 2. 245. 326. 

336. 368. 377. 
S vet&^vatara Upanishad 66 Anm. 1 . 
Symbolik 22 flf. 41. 49. 

Tagesordnung 167 f. 410 f. 414. 

Tanh& (Durst) 147. 251 flf. 266. 
300. 

Tath&gata 144. 3121 320 f. 

Tat tvam asi 33. 

Terai 114. 116. 

Textkritik der P&litexte 88 Anm. 1. 

Therag&th& 176 Anm. 1. 181. 349. 
407 Anm. 1. 

TheravAda 86. 

Thertg&tha 170. 186 f. 

Tiere, Eingehen der Seele in sie 
47 Anm. 1. 

Tod 46 flf. 59 flf. 307 flf. VgL Seelen- 
wandenmg, Nirv&na. 

Tradition von Buddhas Leben 
84 flf. 156 Anm. 1. 168 f. 221 
Anm. 2. 225 Anm. 3. Kordliche 
und sUdliche 84 flf. 

Trinitat 7. 91. 138. 387. 396. 

Tugenden 342. 345 flf. 

Turkestan, Funde daselbst 87. 

tlberlieferung s. Tradition. 
Unreinheit (Form der Versenkung) 

361. 
Unsterblichkeitsglaube 46 f. 60 f. 

81 f. VgL Seelenwanderung. 
Up4d&na (Ergreifen) 264. 266 f. 

270 Anm.3. VgL 237 mit 

Anm. 1. 
Upajjh&ya 412 Anm. 3. 
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UpaniBhaden 18 Anm. 1. 19. 61. 58. 
66 AnnL 1. 73 Anm. 2. 106. 
241 f. 276. 289. 297. 326. VgL 
KAthaka Up., Maitr&yanfya Up. 

Upftsaka s. Laiengl&abige^ 

UpaeampadA 394. 396 f. 

Veda 10. 721. 118. 1921. VgL 

Rigveda. 
Venenkung 54. 56. 80. 101. 104. 

124. 177. 227. 268. 280 Anm. 2. 

331. 359 ff. 399. 411 f. 416. 
Veraucher 8. M&ra. 
VerBUchmigsgesohiohte 97. 133. 

135 f. 362 Anm. 1. Vgl. 106 

Anm. 1. 
Vim&nayatthu 345 Anm. 2. 
Vinaya (Pitaka) 85 Anm. 1. 88 f. 

156 Anm. 1. 173 Anm. 1. 175 

Anm. 1. 179. 201. 329 Anm. 1. 

380 ft. 418 Anm. 1. 
vinayap&mokkh& 389 Anm. 2. 
vifift&na VgL Erkennen. 
Vishnu 63 Anm. 1; 375 Anm. 1. 
ViBionen 129 ff. 135 f. 181. 361 ff. I 



Wahriieiten, die vier 146 f. 211. 

235 ff. 237 Anm. 1. 251 f. 275 f . 

317. 329 f. VgL 229 1 
Waldleben 71. 180. 36a 396. 

408 f. 4111 415 f. 428. 
Wanderungen 160 ff. 428. 
Werden y^ bhava, Sein. 
Wiederreigeltung, aittliche, vgL 

Karman. 
Willenafreiheit siehe Detenninis- 

mus. 
Wohlt&tigkeit 162. 182 ff. 188 f. 

3451 429. 4321 
Wohnong 180. 398. 407 1 
Wunder 79. 98. 15a 179. 209. 

211. 363. 367 Anm. 2. 

Toga 64 Anm. 2. 78 ff. 235 

Anm. 3. 252 Anm. 1. 276 

Anm. 1. 284 Anm. 1. 359 

Anm. 1. 364 Anm. 1. 366 
Anm. 3. 367 Anm. 2. 
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